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ادل ارج رادي در 
E‏ 
إن مصير المذاهب المهتمة بحياة الإنسان في جوانبها المختلفة رهين 
| ارا رای مد کر تقوم عليه تلك المذاهب من التقدير 
لإنسان نفسه : نحق » وقيخة» وقيمة » وغاية وعلاقةً وجودية » فالانغماط 
ال i‏ اة زا لا باي وال نايق ل فز ونا اة ۲غا 
1 اانسبائیة کی ترة قن هذه اک پلة ینو ا پلا لخي والابة لاو تبان 
٤‏ وکل ذلك متوقف على تصور للغاية التي ينتهي إليها وجوده . 
وقدآلت مذاهب كثيرة إلى الفشل » حينما بيت على تصور 
ل نسان مغاير لحقيقته » كتلك التي ته بدا وک کے ا که 
لار اا ا عالقا به » أو تلك التي حسبته بعدا ماديا صرفا ليس 
1 رانرب متجاوزة للمادة فكان مال الأول قدا 
لن عمارة الكون واستتماره بسب الاشتغال بتخليص الروح من عالم 
لمادة » وهو ما سقطت فيه المذاهب الإشراقية الصوفية . وکان مال 
ال انية عودا على الإنسان نفسه بالظلم والقهر والسحق كما بدا في 
حركة الاستعمار منذ قرون » وكما ينذر اليوم بدمار للبشرية بفعل 
1 و ھول اة و الاجم للبخةالكرنية» وليجی 
ذلك إلا بسب التفسير المادي للإنسان » ما ولد التكالب على الرفاهء 
ادب في EEE‏ 
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وقد فاق المخلصون من أهل الحضارة الغربية على وضع خطير 
في مجتمعاتهم » حينما لاحظوا أن المذاهب التي تحكمهم سياسة 
واقتصاداً وثقافة لم تؤسس على علم حقيقي بالإنسان ذاته وشو 
الذي وضعت من أجله هذه المذاهب » فوقر في نفوسهم أن هذه التّظم 
قد تؤول إلى الخسران » إذ هي تسوس کكائنا على غير حقيقته » وإلى 
غير غايته » فانطلقت الأصوات منادية بوجوب الانكباب على 
الإنسان ليكون العلم به أساساللعلم بغيره » ومن ثمَّة يكون أساسا 
لكل مايصاغ لحياته من أغاط . فنشطت لذلك الدراسات 
الإنسانية» وأصبح موضوع الإنسان يحتل مساحة مهمة من البحث 
في المذاهب الفلسفية » وصار البحث فيه كالقاعدة التي يتأسّس عليها 
البحث في سائر وجوه الحياة » فيمايشبه الاستقلال بفرع علمي 
خاص هو علم الإنسان » لا من حيث تاريخه الطبيعي والثقافي › ولا 
من حيث حقيقته المادية والنفسية والاجتماعية » فتلك جهات حصت 
بعلوم مستقلة منذ أمد » ولكن من حيث حقيقة الإنسانية فيه وجودا 


ا 


وفي مقابل هذه النهضة في دراسة الإإنسان فى الفكر الغربى 
نلفي الفكر الإإسلامي لا يولي هذه القضية الأهمية اللائقة بها » ولا 


(1) نذكر من ذلك على سبيل المشال ما كتبه ألكسيس كارل فى كتابه «الإنسنان ذلك 
اللجهول» » ورالف بارتون پري Rp B8a)0۸ ۲۴٥۲۷‏ فی کتابہ « إنسانية الإإنسان › 
وما کتبه رینیه دوبو [u0‏ في كتابه « إنسانية الإنسان » وما کتبه برتراند رسل 

. » في کتابه « هل للإنسان مستقبل‎ Ber4 Russel 
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ينزلها في محاولاته لصياغة أنغاط للحياة الإسلامية المنزلة التي تكون 
بها مصدرالبناء تلك الأنغاط . فلقد اكتفى المسلمون في بوادر 
نهضتهم الحديثة بأخذ العلوم ا فيها العلوم الإنسانية من ثقافة 
الخغرب» ومنها جعلوا يحاولون صياغة حلول لمشاكل الحياة الإ سلامية 
في إعراض عن التعاليم الإإسلامية حينا » وفي محاولات لراعاتها 
حينا آخر » وفي كلا الحالين يقتقد التأصيل الضروري في بناء تصور 
للإنسان مشتق من العقيدة الإسلامية يكون مرجعا لكل نط حياتي 


اف :إلى ترقية الإنسان المسلم.. 


وقد نشا منذ بعض الوقت شعور ملح لدى الكثير من المسلمين 
بضرورة قيام حركة فكرية تهدف إلى أسلمة العلوم التي يأآخذها 
السلمون من ثقافة الغرب بحيث تصبح متماشية مع الحقيقة الدينية 
اللإسلامية » بل متأسسة عليها» مستمدة منها تو جيهاتها العقدية 
والمنهجية » حتى لقد أصبحت هذه القضية أي أسلمة العلوم هما 
يجحمله شق كبير من المقفين الإسلاميين › ومن المؤسسات 
الإسلامية(2) . 


وفي رأينا فان حركة أسلمة العلوم لا تكون حين تدخل طور 


(2) من أهم المؤسّسات التي جعلت هذاالموضوع همها الأول المعهد العالمي للفكر 
الإسلامي بواشنطن . وقد كتب مديره السابق المرحوم إسماعيل الفاروقي عدة 
بحوث في أسلمة العلوم ووضع خطة استراتيجية لذلك في رسالة سماها «أسلمة 
المعرفة». 


انار بحركة ثابعة آيةالأكل إلا إذااقامنشت عل ا يكن أنانسخهية 
بعلم الإنسان الإسلامي . ونقصد بعلم الإنسان الإسلامي بناء تصور 
إسلامي للإنسان مستخلص من التحديدات التي جاءت بها العقيدة 
الإسلامية في نص القرآن والحديث مبينة لحقيقة الإنسان ووظيفته 
الوجودية وغايته ؛ وذلك لأن العلوم كلها وخاصة العلوم الإنسانية 
منها إنغْا صيغت بحسب ما تؤدي من نفع للإنسان > وتصور نفع 
الإنسان إنماهو مبني على تصور للإنسان نفسه » ولذلك كانت 
الخلو م اراد اسالمتها مشامتسة على تة اوا ال ن ا 
واللبرزؤن فيها من خقيقة للأنسان ياء على الدراسات الإنسانبة 
المتقدمة التي صدروا بها العلوم وأسسوها عليها وار ھا . 

إن أسلمة العلوم إذا كانت تهدف إلى أن تصوغ أنظمة لحياة 
المسلمين في مجالاتها المختلفة تكون تحقيقاً للتعاليم القرآنية فيما 
رسمت من منهاج للحياة البشرية » فإتها في سبيل ذلك تكون في 
حاجة إلى إطار مرجعي عقدي في مجال الإنسان الذي تهدف إلى 
ترقيته بجا تصوغ من أنظمة لحياته ٤‏ ويكون هذا الإطار المرجعي محددا 
لمأتي الكائن الإنساني و ايت الا > ولمنزلته في الكون 
ولطبيعته المادية والنفسية » ولمهمته على الأرض > ولمصيره بعد عالم 
الشهادة » كل ذلك بناء غلى البيان القرآنى والتري > واستخلاصا 
للموقف العقدي منه . : 


فهذا الإطار المرجعي هو الذي يضمن لأسلمة العلوم سدادهاء 
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ويعصمها من السقوط في التناقض مع الحقيقة الدينية من جهة » ومن 
السقوط في تقليد قد يكون غير مشعور به لأغاط حياتيه مخالفة في 
طلة اتيا العقدية للعقيدة الإسلامية ‏ ومؤذية بالعالي إلى تاق 
مناقضة للغاية الدينية من جهة أخرى. وعلى سبيل المثال فإن العلوم 
الاجتماعية إذالم تكن أسلمتها مبنية على ساس من أن في طبيعة 
e RET NE e aa A E ES‏ 
يؤمن أن تتخلص من المنهج الذي يبحكمها في دائرتها الثقافية الخربية 


وهو منهج التغير المستمر المبني على أن الإنسان كائن متغير لا ثبات 


فيه . وكذلك فإن العلوم الاقتصادية إذالم تكن أسلمتها مبنية على 
ان اسان سیکا ن یره الو مو ت كلقب سيا بها انلتسانيت 
فإنها لا تؤمن 
ا كرض لاني بمذها وتا کردا فی ای رتا 
إسلامية » ولكنها سطحية لا تؤدي الغرض من أسلمة العلوم . 

والح أن الفكر الإسلامي الحديث لم يتغافل تمام التَعَآفُل عن 
البحث في الإنسان » بل وجدت منذ بعض الزمن كتابات في هذا 
O OED ore r ir‏ 
ا اواد ر « وما كتبله العق ك عن الإنسان في القرآن « ) 
وكذلك ااك > كتاب «مقال في الإنسان» لعائشة عبد الرحمان » وكتاب «آدم 


عليه السلام » للبهي الحولي › وكتاب « الإنسان والقرآن» لمرتضى ۰ 


مطهری (© . 


إلا أن هذه الكتابات في عمومها مع فضلها في التنبيه إلى أهمية 
الموضوع ٠‏ وريادتها في طرحها للعديد من القضايا فيه » وتقديها لادة 
تمهيدية صالحة لأن تكون أساساً للترقية والتعميق فإنها لم تبلغ بعد 
درجة التنظير العقدي الفذ الذي يقوى على مطاولة نظرائه من 
البحوث في الفلسفة الغربية » والذي يكون قاعدة صلبة تبنى عليها 
أسلمة العلوم » لا من حيث منهج الطرح » ولامن حيث عمق 
القضايا وشمولها . فأغلب الكتابات التي وقفنا عليها في هذا الشأن 
انتتهجت منهجا استعراضيا لمسائل متعلَقَة بالإنسان استخلاصاً فى 
الأكش رامن الببانالقرآني تر كةرا مل مجالة لى الإنسان كاز هة 
النظرية الدروينية » وعلى التكوين الخلقي المحكوم بمعادلة المادة 
- والروح » وقد ظفرت وظيفة الإنسان التي هي الخلافة ببعض البحوث 
الجيدة كما فعله البهي الخولي ومحمد باقر الصدر . إلا أن «نظرية 
الإنسان» من وجهة النظر الإسلامية في قوام شامل »› وفي منهج 
تحليلي عميق لم تنضج بعد » وما كتب إلى ح د الآن لا يعد وأن يكون 
تمهيدألها » وتهيئة لقيامها . 
E I‏ 
التفسير الموضوعي للقرآن» » وأبو الوفا الغنيمي التفتازاني في كتابه «الإنسان 


والكون في الإسلام؛ وأبو اليزيد العجمي في كتاب «حقيقة الإنسان بين القرآن 
وتصور العلوم». 
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ولعل من هم المصاعب في قيام هذه النظرية في هيكل متكامل 
نضيج أن الفكر الإسلامي في عهد ازدهاره وعطائه لم يشهد بحثا 
مستقلاً لقضية الإنسان على شمول وعمق ما تناول من جوانب الحياة 
الإنسانية . وإذا كان الفكر العقدي والفلسفي الإسلامي قد تعرض 
بالدرس لعناصر من قضية الإنسان مثل عنصر النفس الإنسانية › 
وعنصر مصير الحياة اللإنسانية » فإن هذه العناصر كانت مبثوثة في 
أثناء قضايا عقدية وفلسفية دون أن تحظى بموضوع مستقل يعمق 
البحث فيها كما عمق في قضايا العقيدة والفلسفة » فبلغت من النضج 


هجا ومرضوعاً مبلغا عظيماً »وكانت منبعاً ثرا محاولات التجديد 


في الفكر الإسلامي في مجاله با هو تجربة إسلامية تستفيد منها 
آلأجيال المتعاقبة » ولكن موضوع الإنسان لم يجد فيه الفكر 
الإسلامي اليوم مايعود إليه ما هو في حجم التحدي المطروح › 
والغاية المبتغاة . 

ولم يكن الفكر الإسلامي قد أهمل موضوع الإنسان كقضية 
عقدية مستَقلّة لتقصير وانعدام وعي › ولكن يبدو لنا أن هذا الفكر لم 
تقم الدواعي لديه للبحث في هذه القضية بالوصف الذي ذكرنا . 
فالفكر العقدي كمانعلم فكر دفاعي غايته نصرة العقيدة إثباتا 
لحقائقها وردا على الشبه الواردة عليها » فهو يستحدث من القضايا 
بقدر ما يثار من الشبهء وما يطراً من التحديات للعقيدة › وإنغا كانت 
الشبه والتحديات مستهدفة كبريات القضايا العقدية كالتوحيد والنبوة 
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والبعث » أما قضايا الإنسان في خلقه وفي غاية وجوده فلم تكن 
تتعرض لتحديات مهمة . ومع ذلك فإن العلوم الإسلامية سواء منها 
التي أنشآها الفكر الإإسلامي أو التي اقتبسها من الثقافات السابقة 
كانت تّبنى في هياكلها وفي مادتها وغايتها على ما يخدم الحقيقة 
الدينية » ويحقق بالتالي في صياغة الأغاط الحياتية للإنسان ما يتناسب 
مع الخرض العقدي للوجود الإنساني » ولم يحصل بالتالي من 
ليه العلوم وبين ما ينبغي أن يتوجه إليه الإنسان ما 
يدعو كما هو الشأن اليوم إلى استحداث «علم الإنسان» لیکون إطاوا 
إيديولوجيا يوجَّه العلوم , أما تلك العجاوزات للحقيقة الَيية _ 
الحاصلة على صعيد السلوك العملي في السياسة والحكم » أو في 
اللجال الأخلاقي الاجتماعي » والتي كثيرأًما انتهكت فيها حقيقة 
الإنسان فإِتها لم تكن تحديات على مستوى التنظير بل كانت اا 
على مستوى السلوك » لم يقابلها من رد الفعل إلا فكر أخلاقي اعتنى 
من قضية الإنسان بوجه مخصوص هو الوجه الأخلاقي الياركي 
إلا أن تجربة الفكر الإإسلامي لئن كانت في تناولها لقضية الإنسان 
كما وصفنا من التفرق والجحزئية » فإنها لم تعدم بعض النماذج التي 
تعتبر كالطفرة في السياق العام ؛ وذلك لما توفرت عليه من جمع 
لقضايا متفرقة متعلقة بالإنسان في بنية مفردة » ولما اتصفت به من 
عمق في العرض والتحليل والتأاصيل:. ولعل من أهم هذه النماذج 
كتابا صغير الحجم كبير الفائدة متميز الطراز في هذا المجال هو كتاب 


المغارقة بين ما تؤدي إ 
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«تفصيل الان وحصيل التجافتان» للر اض الأصان 4 
DG REN‏ 
مۇڵغاتە(5) . 


وبناء على ما تقدمفإه يكون من الضروري أن يتجه الفكر 
الإسلامي اليوم إلى إفراد قضية الإنسان ببيان مستقل وشامل كقضية 
عقدية أصلية يستجلي أبعادها في أصول القرآن والحديث » ويثريها با 
كتب السابقون فيها بصفة مباشرة أو غير مباشرة » ويستفيد ما توصل 
إليه الكسب الإنساني العام في العلوم على سبيل الاستدلال والبيان › 
وإّه لحري أن يدرج ذلك كله ضمن مباحث العقيدة الإسلامية › فهي 
اة الإنسان الى من أي مباحث أخرى + وذلك لان العناضر 
الأساسية فيها من مثل قيمة الإنسان وغاية وجوده والمصير الذي 
٤ FFE St‏ ا 


الانسانية ؛ e AC PL‏ 
الإيديولوجي لحقيقة الإنسان › فتكون إذا ما أدرجت في ذلك الموقع 
مُوجّها عقديا لتلك العلوم فيما ينزع إليه المسلمون اليوم من أسلمة 

للتعارفف كما آسلفناذكره . 


(4) لأهمية هذا الكتاب فى موضوعه قمنا بتحقيقه » والتعليق على معانيه » وقد نشر 
بدار الغرب الإسلامي » بيروت 1988ء وقد أخذنا أغلب مافي هذا التمهيد ما كتبناه 
في التقدي لذلك الكتاب . ) 

((5) راجع خاصة القاضي عبد الجبار -المغني : 309 وما بعدها . 


13 


ومتكاملة ¢ وذلك في خمسة محاور أساسية يل كل محور منها حلقة 


هو مبدا الإنسان في ماهيته ووجوده والعلاقة بينهما ¢ ومبدۇه في 
الزمن ککائن متميّز على سائر الكائنات . 


۵ قيمة الإنسان من 


E ella o‏ ثالث هو القَوام 
الإنساني في تركيبه الطبيعي روحيااوماديا . والرابع الغاية التي من 


. رای ایا زا ر 
وللا هو المصير الذي يؤول إليه 
الحياة الدنيا . وكل محور من هذه المحاور سنحاول أن نتبين فيه حقيقة 
الإنسان انطلاقامن نصوص الوحي » واستعانة بآراء وبيانات 
المفكرين الإسلاميين » ومقارنة نقدية ما أمكن بالآراء والمذاهيب 
الفلسفية › E PENNS A‏ 
i‏ 

ولشنا معتبرين هذه ا لسلسلة ذات الحلقات ١‏ لخمس في شرح 
الحقيقة العقدية ية للإنسان إلا فاتحة متواضعة لمشروع طموح في تأسيس 
فرع عقدي خاص بالإنسان يتأصَّل في هداية الوحي» ویستقوی 


الإنسان بعد غیابه عن مسرح 
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وفي نطاق هذا المنظور فإننانقوم بهذه المحاولة في استجلاء 
صورة لحقيقة الإنسان مؤصلة فى العقيدة الإسلامية كصورة مسقل 


في سلسلة تشرح هذه الحقيقة من جوانبها || ا ااا 


باستدلال العقل ليكون موجها لكل ما يتعلق بالحياة الإنسانية من 


المعارف والعلوم من جهة » وليطاول من جهة أخرى الفكر الفلسفي 
الذي يتحدى في قضية الإنسان التقدير الإسلامي » ويوجه بالتالي 
م والمعارف وجهة مخالفة للوجهة الإسلامية » فيحدث بذلك 
في الواقع الثقافي والتربوي للمسلمين ضررا بليغاً . وإن هذا المشروع 
لئن وجدت فيه منذ بعض الزمن كتابات رائدة مبشرة » إلا أن توجيهه 
الوجهة العقدية المتخصصة بات اليوم على مانرى ضرورة ملحة . 
الجهود » وبتنضيج الأفكار وإثرائها ومراجعتها يكن أن 
يستوي هذا الفرع من فروع علم العقيدة كما نريد أن يكون شجرة 
نافعة للمسلمين في تحقزهم للشهود الحضاري بإذن الله . 
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س ر aay‏ 


N. ٠ 
ن ف العق ك ةالاستلامكة‎ 
ي س ے‎ 4 1 


% س‎ ۰ ¢ 4 a ٥ 
ا ا ج“ ف عة ا عا السار من طبن‎ 
الذي احسن کل شيءٍ‎ 
CE 


هيد : 

مالاا مر كه ماهر الا والدرس قان 
أوّل ما يكون مناط تساؤل » ثم مناط شرح وبيان هو حقيقة وجوده 
ابتداء » وذلك من حيث مبدؤه كفكرة أو صورة مثالية تحصل في عالم 
غيبي غير هذا العالم الزمني الذي نعيشه » ومن حيث ما ينطوي عليه 
الوجود الإنساني مطلقامن معنى أو من حكمة يتميز بها عن الوجود 
العام > ويجعل منه كائناً منفردا في هذا السياق > ثم من حيث المبداً 
الزمني الذي تحقق به الوجود الإنساني في هذا العالم المشهود › وذلك 
كنوع من أنواع الموجودات » ثم من حيث التحقق الوجودي للماهية 
نسانية بالنسبة للإنسان الفرد › ومدى ما في ذلك التحقق من دور 
لإإرادة الإإنسان نفسه . 

إّها قضايا تعلق كلها بحقيقة الإنسان من حيث المبداً وجوديا 
وزمنيا » وقد كانت قضايا تشغل الفكر الإنساني منذ القديم › وظلّت 
تشغله على الدوام سواء بالتأمّل فيما جاءت به الأديان في ذلك »› أو 
بالتأمّل الفلسفي من محض العقل المستقل › فكانت هناك آراء 
اهب محعددة مختلفة » تراكمت عبر الزن » وشكلت جزء مهما 
من الصورة الذينية والفلسفية لحقيقة الإنسان » مع أجزاء أخرى 
تتكامل بها تلك الصورة في الثقافات المختلفة كل بحسب خصائصها 
ومصادرها في المعرفة . 
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وقد كانت الأدبان السماوية عموما تقرزر أ الوجود الإنساني 
هو حقيقة قائمة أزليا في العلم الإلهي » وأنٌ ماهية الإنسان مدد 
ضمن تلك الحقيقة الأزلية . ومن المذاهب الفلسفية من كان يقر 
ا ست ام مڌ ا ساي اهي السا علي عا لو چودآوښني » 
وان کا ا ی اب اا رت ی اشریه فی انرا اا 
ااا اماو مرا او او و 
الإلهية ينطوي على حكمة تجعل منه وجوداًذا معنى في مسيرة الوجود 
pn ES E RINE DII!‏ 
والفلسفات أن هذا الوجود ليس إلا وليد صدفة عمياء خالية من 
غاا ۰ بل و تد الم طهر يلي تناش نل ا ا 
اللعثة والشجة > وفي حين كان الفكر دينياً وفلسفياً يقرر أن الإنسان 
مبتدآ في وجوده الزمني ابتداء مستقلاً في النوع بأبي البشرية الذي 
وجدمكاا > فإنه في العصر الحديث طرأت فكرة التطور التي تجعل 
فن اسان اة من اقات لاد فاه بالا را خ قاطا فلي 
فليس له إذن مبدأ زمني محدد في صورة مكتملة . ولع من تداعيات 
هذه الفكرة ما نشا أيضاً من فلسفة تجعل ماهية الإنسان وحقيقته الذاتة 
إغا هي تلك التي يصنعها كل فرد بنفسه دون أن يكون لها تحديد مسق 
كما هو مقرر في الأديان وفي أغلب الفلسفات القدية من أن الإنسان 
مابقة ماهيته على وجوده العيني فيكون ذلك الوجود الزمني إغا هو 
فق للك الماح ال5 
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وليست هذه الآراء والأفكار في مبدإ الإنشان وجنوديا وزمنياً 
هى مجرد أفكار نظرية صورية تنتهي حدودها بحدود الذهن المجرد» 
ق خان سیخ ب لاردف یری ید 
النظر اا ا أنها المبداً امو جه لتلك النظرية › 
وفي تحديد السلوك العملي في الحياة في تعامل الإنسان مع الإنسان 
وتعامله مع البيئة الكونية . ولقد كانت بالفعل موجها مورا في ثقافة 
الأم والشعوب التي بها يصنعون حياتهم العملية » وإن يكن ذلك في 
كثير من الأحيان بصفة تلقائية لا شعورية › وما بالك بثقافة تقوم على 
بار أن و جود الإنسان صدفة عمياء » أو لعنة ونقمة » ألا ,تكؤن 
موجهة الحياة العامة في وجهة الاستهتار والغنم الأكبر للملاذ القريبة؟ 
کی فد اع بای یمو ادا اودر 
ی ةما فا بها س نكرن مر جهة للحياة إلى ما تقحضيه كلك 
ا كمة من الأعمال . 

وللعقيدة الإأسلامية في قضية مبدإ الإأنسان تقدير مخصوص › 
ينفرد ببعض العناصر التي تؤكد خصوصيته » وإن كان يلتقي في 
عناصر أخرى مع تقدير بعض الأديان والفلسفات . ولعل من أهم 
ك الغناصر المميزة ما يتعلق بخقيقة الماهية الإنسانية وما للشهادة 
بوحدانية الله من مدخل تكوين في تلك الماهية » ثم ما للإرادة الحرة 
للاإنسان من دور في تحقيق ماهيته المكتملة في الواقع بإخراج ما كمن 
من تلك الشهادة في الفطرة إلى حيز التطبيق الفعلي فيما تجري به 
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الحياة . ولعل من أهمها أيضا ما ينطوي عليه الوجود الإنسانى من 
معنى حكمي » فهو يعتبر في العقيدة الإسلامية محض تفضتّل إلهي 
على الإأنسان لما فيه له من منفعة وخير › ا ا 
إلى النعيم الأبدي . ولا شك أن لهذا التقدير العقديى لبدإ الإنسان فى 
ی اا ا مک 
الأنسان في واقع الحياة . وفي الفصلين التاليين نبين هذاالتقدير 
العقدي لبدإ الإنسان وآثره في حياة المؤمنين . 
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الفصل الأول 
مدا الوجودي للإنسان 
1 - مقدمة في الوجود والماهية : 


أ - الوجود : الوجود هو المقابل للعدم » ولشدة ظهوره قيل إنّه 
مفهوم بدهي لا يحتاج إلى تعريف لتحصيل معناه )1( والذين قالوا 
بإمكان تعريفه حاولوا تعريفه من خلال تعريف الموجود » فقالوا في 
ذلك عبارات مثل : الموجود هو الثابت العين » فى مقابل المعدوم الذي 
هو منفي العين » ومثل : الموجود الذي ينقسم إلى مؤثر ومتأئر » وإلى 
قدم وحادث 7 وليست هذه إلا عبارات تقرب مفهوم الوجود بذكر 
خواصه التي تميزه عن العدم 4 

وإذا كان الشابت العين أو المنقسم إلى مور ومتأثر وإلى قدي 
وحادث يتصور وجوده مبدئياً في مستویین اثنین : مستوى التحقق 
الخارجي في الواقع > ومستوى وجوده صورة في الذهن › فهل حقيقة 
الوجود تنطبق عليه فى كلا المستويين » أم أن هذه الحقيقة مقصورة على 
التحقق الخارجى فحسب؟ إن أصحاب النزعة الواقعية فى المعرفة 


(1) انظر : صلبيا-الُعجم الفلسفي : 558/2 . وانظر حجج من ذهب إلى بداهة مفهوم 
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عموما قصروا مفهوم الوجود على التحقق العيني الخارجي » وهو ما 
ف لبه اکر المتكالمين الإسلامينن . أماأصخاتب النزعة اة 
فإنهم عمموا مفهوم الوجود ليصبح شاملا للوجود الخارجي 


والوجود الذهنى ¢ ويذهب هذا المذهب من الإسلاميين أغلب 


الفلاسفة المشائين (3)ء ولعلهم كانوا في ذلك متأترين بالتزعة الصورية 
في الفلسفة اليونانية القائمة على المنطق التجريدي الأرسطي» فهي 
نزعة حتفل في تقرير الحقائق بالصور الذهنية أكثر من احتفالها بالصور 
الواقعية 

ولكن الذين يعمّمون مفهوم الوجود ليشمل الوجود الذهني لا 
يجعلون وجود الشيء في الخارج ووجوده في الذهن على قدر سواء 
بقدر ماهم يشبتون أن الصورة الذهنية هي ضرب من الوجود يثبت 
لشيء ما حتی ون لم یکن له وجود في الخارج > وهي درجة ميزه عن 
ذلك المعدوم المطلق الذي انتفى وجوده في الخارج وفي الذهن معا 
وفي هذا المعنى نوع من التفرقة بين الوجود الخارجي والوجود الذهني 
عبر عنها بعضهم بقولهم : إن الأشياء أعيان في الخارج صور في 
الآذهان 4) » وهو مايقرب بين وجهتي النظر الآنفتي الذكر » إِذ 
يصبح الوجود الذهني ضربا من الوجود ليس هو عين الوجود 
الخارجي ٠‏ وهو ما يقره المثاليون ولا ينفيه الواقعيون . 


(3) راجع تفصيلا لهذين الرأيين شرحا واستدلالا في المصدر السابق 211/1 gs‏ 


بعدها. 


(4) انظر نفس المصدر : 212/1 . 
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ال اهية : نسبة إلى « ماهو » » فماهية الشيء هي الجواب 
لى سؤال : ما هو ذلك الشيء جوابا يتضمن الحقيقة التي كان بها 
ذلك الشيء هو هو ولم يكن غيره ؛ ولذلك فإته يكن القول: إن 
الاهية هي عناصر الحقيقة التي تجعل من شيء ما شيئا متميزا عن كل ما 
اة انان مر[ حصا سے ای کا با سانا لیکن 
ا اشر من ياوانية وةل وعاطفة وغيرها من ميزات الونستان 
تا ل اسان . ومكذاالامز بالسة لكل الو دات 
شرق . 
الق اة غاا على الأسرن اة من الم رداب فون نكر 
إلى ما يتعلق باعتبارات التشخص في الواقع الخارجي من لون وحجم 
وشكل وغيرها » وعلى ذلك فإن ماهية الكتاب مثلا هي ما تحصل 
صورته فى العقل من أوراق ممسوكة على نسق معين » ومشتملة على 
ا سر ا یف ار ها مرن اعا جت الا رراق 
ھاو س ها وغ ذلك جا يعلى بعش ها وس ثمة قيل قي 
تعريف الماهية أيضا : إنها « الحقيقة المعراة عن الأوصاف في اعتبار 
العقل» (5), 
ويغرق بعضهم ين الاهية ا حقيقةارالهرتة بان الاهية هي الأمر 


من الشيء › Baal aaah beî cak gE‏ 
ااج وأن إلهوية هي العتبر فيها الوجود ا لخارجي فقط ء »> فماهية 


الأحمد نكري -جامع العلوم :192/3 , 
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الإنسان هي الصورة ال لمتعقلة مه » و حقيقته هي ماهیته مع وجوده 
افرادا في الخارج » وهویته هي ما یتعلق بتشخصه فقط من اسم ولون 
وطول وغيرها(6) . 


ج - العلاقة بين الوجود والماهية : إن مسألة الوجود والماهية 
في العلاقة بينهما وجوديا ومنطقيا وزمنيا مثلت إشكالية في الفكر 
الفلسفي عموما والفكر الإسلامي خصوصا وکا کج ق اهاه 
الإ شكالية في الفكر الإسلامي فيما طرح فيها من قضايا وما اقتّرح لها 
من حلول محركا عقديا بالدرجة الأولى حتى وإن بدا فى ظاهره 
فلسفيا معرفيا عاما . ولقد انتظمت هذه الإشكالية في محورين 
أساسيين : محور طرحت فيه قضية الوجود والماهية بين الوحدة 
والتانة : ومحور طرحت فيه مسألة التلازم والانفصال بينهما . 

فانطلاقا من التأمّل في أحو ال الموجودات وقع الانتهاء إلى أن 
هله الموجؤدات على ضتربين : برب لاإيتصورالعقل إلا وجوده» 
فيكون وجوده واجبا على معنى الاستغناء والامتداد في الزمن من 
طرفيه » وذلك هو الله تعالى الواجب الوجود > واتصاف الله تعالى 
بالوجود المطلق ينشا عنه أن يصبح في حقًه الماهية والوجود أمراً 
واانخد ان فتنتفي في حقه الثنائية وتتحقق الوحدة» وهو رای امت إلى 
أبي ال محسن الأشعري (ت 324 ه) وأبي الحسين البصري المعتزلى 


” 


)6( راجع في هذه المسألة وفي مبحث الماهية عموما : الأحمدفكري -جامع العلوم: 
8+ والإيجي = الواقف : 242/1 مادا . 
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(ت367 ه) 7) » بل إن بعض الإسلاميين إمعانا منهم في إثبات 
التوحيد ونفي الثنائية في حق الله تعالى ذهبوا إلى نفي الماهية عنه 
وقالوا إه تعالى وجود مجرد فحسب وهو رأي منسوب إلى أبي نصر 
الفارابي (ت 339 ه) وأبی علي بن سینا( ت 428 ه)) » ولکن 
بعض اللإسلاميين الآخرين لم يروا مانعا من القول بثنائية الوجود 
والماهية في حق الله > ورأوا أن ذلك غير مخل بالوحدانية ولا هو 
مفض إلى التركيب ^ . 
وأما الضرب الثاني من الموجودات فهي موجودات يحق في 
شأنها طروء الوجودعليهاوالعدم على سواء» وهي لذلك ممكنة 
الوجود . وممكن الوجوديسمح مبدئاً بتصور ثنائية بين وجوده 
وماهیته » بل یسمح بتصور انفصال بینهما ؛ ذلك أن الممكن قبل طروء 
الوجود عليه في عالم الأعيان تكون ماهيته متصورة قائمة في الذهن . 
ولعل المعتزلة هم من أكثر من ذهب إلى القول بثنائية قطعية بين 
الوجود والماهية في الممكنات مع انفصال زمني بينهما » وذلك في 
مقولتهم الشهيره المعروفة ب «شيئية المعدوم » على معنى أن الأشياء قبل 
طروء الوجود عليها يتحقق في شأنها نوع من الثبوت في ا ماهية › 
ووجودها ليس إلا انضمام الوجود إلى ماهيتها بعد أن كان العدم. 


(7) انظر تفصيل هذا الرأي وأدلته في : الإيجبي المواقف 190/1 » وانظر أيضاً : الزركان 
-فخر الدين الرازي وآراؤه الكلامية : 166 . 

(8) انظر : الزركان_االرازي واراؤه الكلامية : 168 . 

(9) راجع : الإيجبي -المواقف : 205/1 والزركان -الرازي وآراؤه الكلامية : 169 . 
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والارجح أن العتزلة في مقولتهم هذه أرادوا إثبات الممكنات في العلم 
الإلهي ‏ فهذا الثبوت في ماهية الأشياء إنغا هو ثبوت في العلم الإلهى 
الذي يشتمل على الأشياء كلها قبل وجودها ¢ ولیس طروء الو جود 
عليها إلا تحققا لما كان في العلم الإلهى منها(١!).‏ 


ولكن هذا الرأي للمعتزلة مع ما تبتاه الفلاسفة المشاؤون 
الإسلاميون من قول بزيادة الوجود على الماهية ألقى في روع بعض 
الإ سااميون الا خرين.خحشية من أن يؤول الأمر إلى شد رتاه القرل 
بقدم المادة أو قدم العالم فإقدم المامية علنن الو جود شه أن بكرن 
مستمدا من مذهب أرسطو في تقسيم الممكن إلى مادة قدية وصور 
حادثة » ولذلك جاء رد فعل الأشعري سدا لهذا الباب فيما ذهب إله 
من قول بالتلازم بين الوجود والماهية في الممكنات إلى جانب 
تلازمهما في الواجب (!!) ومن ناصر هذه الوجهة فيما بعد أبو الوليد 
بن راشد ( ت 595 ه) الذي نفى نفيا مطلقا أن تكون ثنائة أو 
انفصال بين الوجود والماهية في الواقع الخارجي اف كافك فة 
فإنها ثنائية في اعتبار الذهن فحسب 1) مخالفا بذلك رأي الفارابي 
واب وشیا اللدچن دی اانا كانا متأثرين بالأفلاطونية القائلة با مغل 


(10) انظر تفصيلا لقضية شيئية المعدوم عند المعتزلة وتأويلا لها في : أحمد محمود 
صبحي - في علم الكلام : 298 ومابعدها . 
7طى ۽ الايجبي -الواقف : 901 ,والرۋگان -الرارس : 166 . 
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بينما مال ابن رشد إلى أرسطو الذي وحد بين الماهية والوجود في 
الواقع (13) . 

الوجود والاهية في الإنسان: ماهية الإنسان هي 
مجموعة الصفات التي تجعل منه كائنا متميزا على سائر الموجودات 
اة مابش بالنتایا ارک اد2 مې ان 
لرسم في الذهن صورة مجردة للإنسان من عوارض التشخص 


ألزمانية وا مكانية » فيمكن القول إن تلك الصورة المجردة للإنسان هي 


ماهيته . أمَّا وجود الإنسان فهو تحققه أفرادا في واقع العالم اللحسوس 
مع مايلازم ذلك من عوارض التشخص المختلفة جسمية وزمانية 
اة . 

اللإنسان ذ ي الفكرالاسلدمي ا و زائد على طرح القضية في مستوی 
TET ANTRIREDNY‏ 
وبقائها وعلاقتها بالبدن» فهي تمس أحياناً قضية الوجود والماهية 
باعتبار ما للتفس من اقتراب فى المفهوم من الماهية » وما للبدن من 
ظهور تعلق بالوجود الخارجي 9# . 


)14( انظر في النفس والجحسم والعلاقة بينهما 2 محمود قاسم 
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-في النفس والعقل 


ولحل آهم محور في قضية الوجود والماهية على مستوى الإنسان 
هو محور الأسبقية الزمنية بينهما فيما إذا كان وجود الإنسان سابقا 
على ماهيته » أو هي سابقة عليه في الزمان . وقد بحثت هذه القضية 
في مستوى الموجودات عامة وانتهى فيها أغلب الإسلاميين إلى أن 
١‏ الماهية سابقة على الوجود في الممكنات ؛ لأن هذه اكنات أضفي 
| عليها الوجود من خارجها ۰ یک کان ماهيتها متقررة الق سي 
ا د اا ا قا ااه ا من آبرزهم صدر 
الدين الشيرازي ( ت 1050 ه) ذهبوا إلى القول بأسبقية الوجود على 
ا ات الا مز عم رچويه اخارچي کن 
عن الوجود الماهية المتحققة في الخارج» 
apd NR PRET EFE‏ 
على الوجود (') » وهو ما يقرب الشقة بين الوجهتين . 


| وفي الفلسفات الدينية عمومايتقرر الأمر في الوجود والماهية 
| بال 2 سات ی ان ماهية الإإنسان سابقة على وجوده ؛ إذ 
| وا ا قا چوا اا 
رم وتكوينه » وذلك معناه أن ماهية هذا الإنسان الذي سيكون مكلَّفا 
ات جام رة في الجلم ال لهي فيل أن تخبرج إلى بيز الو جود 
الجارجي ٠‏ وتلك هي أسبقية سيقية الاي جلى الوجود .واا الفلسفات 
القائمة على الإلحاد فإتها E‏ الإنسان على أن وحوده ایی شن 


ل 


(15) انظر في هذه المسألة : هادي العلوي - نظرية الحركة الجوهرية عند الشيرازي _ 41 
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ماهيته ؛ إذ أن هذه الماهية لم يكن قبل الوجود عقل يحويها » أو علم | 
تقوم فيه . ولعل الفلسفة التي أولت عناية فائقة لهذه القضية هي 
الفلسفة الوجودية التي ادعت التمحض لدراسة الإنسان وتحريره › 
وأّخذت منطلقا لذلك القول بأسبقية وجود اللإنسان على ما هيته . 


إن الإنسان في الفلسفة الوجودية كما قرره أشهر أعلامها سارتر 
ڀوجد أولا ثم يعرف فيما بعد ¢ أي تتحدد ماهيته بعد وجوده وإذا 
قل اللإنسان يو جد أوّلا ٠‏ فهذا معناه:أنة ليس هناك ماهية مشتركة أو 


هعنى كلي بصفة مسبقة ينضوي تحتها ويشترك فيها أفراد الإنسانية التي 


ج داتباعا بل إن هذه الماهية ا لمشت ركة الا تولجد ا حثى بعد وجود أفراد 


ن ف هھ ولا الا فتترادیعنبز کل واجد مهنم طرازا م تفازدا 
ڀتکون بالتجاوز المستمر للَحظة الوجود الراهنة ليصتع ذاته عبر ذلك 


التجاوز » وينتهى ي إلى صنع ماهيته وتحديدها لتكون ماهية خاصة به 
دول عیره . 
فز الماهية كخاانى مشتراك ابق لو جود بل والاحق له أيفتا | ن 


للإنسان مسارا معيناً في حياته ؛ لأن.القانون إا يبنى على أساس | 
الاهية المشتركة وهي مبرر وجوده » وذلك ما ينتهي إلى القول بالحرية | 
اإيللقة في ضر فف الإنسان » فإذا كان الإإأنسان کزان ماهيته المنفردة 


31 ار 
ا 


8 
ر 
70 
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عبر 0 E err ee‏ الحظة 2 فإن ي ذلك ا 2 لان ا 


۲C۲. 


حريته »«وهكذايبدو أن الوجلوذية وظفت القلول بأمسبقية الرجو د 
على الماهية توظيفا أخلاقيا بعد مابنته على خلفية إلحادية > فكانت 
ثمرتها الإباحية والغثيان والقلق وكلها مظاهر للإحباط فى الحياة 
الالساف ةل 


- الوجود والماهية في القرآن الكرج : إذا كانت 
قضية ماهية الإنسان ووجوده لم تبحث في الفكر العقدي 
الإسلامي على النحو الذي تبحث به اليوم في الفلسفة > فاإنه کن 
بالرجوع إلى نصوص القرآن والحديث وبعض بيانات علماء العقيدة 
تلن ضور ه هن0 اة لعل أهم عناصرها تتمثّل في المسائل 
القالنة* 
العلاقة الزمنية بين الوجود والماهية : تقوم العقيدة 
الإسلامية على ثنائية وجودية : إله خالق » وعالم مخلوق من قبّله » 
وليست العلاقة بين الخالق والمخلوق مبتدئة في الزمان عند الأْحظة 
التي يتم فيهنا الخلق > بل هي سابقة عل ذلك ومتدة في الماضي 
N‏ متمثلة في قيام الموجودات العالية جميعاً في العلم الإلهي 
قبل وجودها أعيانا . 


إن اغا مال لياف ال مجو من الى الولين ركز ن فميلا 
الخلق بالعلم » مثل قوله تعالى : « يخلق ما يشاء وهو الْعليم ادير 4 


(16( راجع في هذه المسألة » يوسف كرم-تاريخ الفلسفة الحديشة : 57 والعقل 
والوجود: 353 4 ومحمد غلاب الو جودية المؤمنة والوجودية الملحدة 0 


32 


E ایوا‎ : a 


4 ابقر( 29 وقول : الام نیرید نن‎ e 


الخلوقات الإلهية قائمة في علم الله قبل خلقها بقرينة أن هذه الآيات_ 
rR AN‏ 


ء» فهو تعالى خلق كل شيء لأنه عليم بكل شيء ٠‏ إذ العلم 
ا لأا افرط مخروط القد ر عان ج ال ن اق 
الأشياء على نغط من التناسق والنظام الكاملين بحيث يكون لكل منها 
دور محدد ووظيفة معينة تنتهي كلها عند مسيرة الكون الموزونة كما 
صوره قوله تعالى : # ما ترى في حلق الرحمن من تفاوت ) [الملك 


/ 13ء وقوله  :‏ وخلق كل شيء فقدره تقديرا 4 [الفرقان / 2]. إن 


الق على هذا النمط فيه الدلالة على أن كل الموجودات من الأشياء 
قبل كونها في الواقع كانت قائمة في العلم الإلهي 7" . وهذا المعنى 
أكدته آيات أخرى بصفة مباشرة ودون ارتباط بذكر الخلق مثل قوله 
تعالى : «[عالم الغيب والشَهادة وهو الحكيم الْخبير € [الأنعام / 73] 
فالعالّم قبل كونه مشهودا للعيان كان قائماً في العلم الإلهي » وهو ما 
(12) جعل المتكلمون من النظام والإتقان دليلا على العلم الإلهي . انظر: الاإيجبي 

والجرجاني -المواقف وشرحه :352/2 واللقاني » شرح جوهرة التوحيد ومعه : 


محمد محيي الدين عبد الحميد » النظام الفريد : 94 ومابعدها . 
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سے 
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ا 


آکده قوله تعالی : إن الله عالم غيب السموات والأرض إ إن عليم ب بذات 
الصدور 4 [فاطر/ 38] . 


E Bln reb IFT ATEN 


ی کد احق الال اغا م ا 


me 


ST TA‏ ا 


زره المت كلم و نرا لإ سلا ليون من اآن لكات جم يخاطشمولة قاميا 
في العلم الإلهي " » وهو أيضا ما قصده المعتزلة فيما ذهبوا إليه من 
القول بشيئية المعدوم كما مر بيانه . 

والإنسان من بين سائر الكائنات خصه الله تعالى بمزيد توضيح 
في أسبقية ماهيته على وجوده › وهو ما يتبين في المشاهد التي عرضها 
القرآن الكري متعلقة بخلق آدم عليه السلام » إذ يقول الله تعالى : 
وإ قال رك للملائكة إئي جاعل في الأرض حليقة فاو نعل فيا من 
يقسد فيها ويسفك لاء وحن نسَح بحمدك ودس لَك قال إئي أعم م 


لاتعلمون ) [البقرة | 0 فهذا الإعلام الإلهي للملائكة بخلق 


(18) انظر في متعلقات العلم الإلهي آراء مختلفة في : الإيجي والجرجاني-المواقف 
وشر حه : 354/2 ومابعدها . والقدسي وابن قطلبغا-المسامرة بشرح المسايرة › 
وشرح المسايرة مع تعاليق محمد محيي الدين عبدالحميد : 9 ومابعدها» 
والرازي-معالم أصول الدين : 175 . 
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ان الحديد_الإنسان يدل على ما قدر الله تعالى من ماهية لهذا 
الكائن قبل خلقه . وعلى أساس هذه الماهية المقدرة مسبقاً قدرت أيضا 
الهمة التى سيوكل إلى الإنسان أداؤها وهي مهمة الخلافة امات 
والوظائف إنما تقدَر على أساس خصائص الاهية بالنسبة من ستوكل 
إليه > وقد ختم هذا المشهد بقوله تعالى : لإإتي عَم ما لا تعلمون ‏ 
وهو تأكيد لا في علم الله من قيام لخصائص ال مخلوق الجحديد » وهي 
يته الت سيكلفت على أساسها با لخلافة(19) : 

وإذا كانت هذه الآية وغيرها ما هو في موضوعها تثبت حضور 
اماهية الإنسانية في العلم الإلهي قبل خلق الإنسان في شكلها 
الصوري » على ملفى .أن الحاصل ف عا الله قو الايا از 
للإنسان فإن آية قرآنية أخری تفيد أن | الماهية الواقعية للإنسان متقدمة 
ي أيضتا في الزمان على الوجود الفيني للأفراد وهي قوله تعالی: 
[وإذ أذ ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم وأشهدهم على أنفسهم 
ألست بربكم قالوا بى شهدا أن تقولوا يوم القيامة إا كنا عن هذا 
غافلين € [الأعراف / 172] » فقد قيل في تفسير هذه الآية إنه روي عن 
بن الطاب رضي الله هتامم اوسيل عل اقول اد 
سأله فی معناها : « إن الله سبحانه وتعالی خلق آدم ثم مسح ظهره 
کر هه فة فال : ازل لل ارول افا اة 
هلون » ثم مسح ظهره فأسشخرج منه ذرية فقال: خلقت هولاء 
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a . 


للنار وبعمل أهل النار يعملون “20 . إن ظاهر الآية والحديث يفيد أن 
أفراد الإنسان سبق وجودهم العيني جواصفاتهم المعهودة لدينا بو جود 
آخر أخذ فيه عليهم عهدالإيان › وأن هذا الوجود السابق على 
الوجود المعهود نا كان خاليا من مواصقات هذا الوجود فان هناك 
مجالا لتأويل هذا الوجود الأول باه وجود للماهية الحقيقية للإنسان 
مبرأة من عوارض التشخص الجسمي وهو ما أجاز الإمام الرازي 
إمكانه باعتبار أن الإنسان على الحقيقة إغا « هو التّفس الناطقة وأنه 
جوهر غير متحيزا»'2) وذلك في رده على الذين أنكروا أنيكون 
مفهوم الآية محمولا على ذلك المعنى » وذهبوا إلى أن معناها 


اق ف ال ما أودعه الله في أفراد ايسان من عقل قادر على إدراك 
1 الوجود .الإلهي ¢ وذلك هو العهد الذي ال الله على درية ة دم (22.. 


ولعل هذه الآية هي التي جعلت بعض العلّماء يذهبون إل القر لبا“ 
الله تعالى خلق أرواح العباد كلها جملة قبل خلق الأجساد » وعهد 
الان إنغا كان عليها (22) معضدين ماذهبوا إليه بقوله تعالى : «إولقد 
خلقتاكم ثم صورناكم لم فلا للْمَلائكة اسجدوا لدم 4 [الأعراف / 11] 


ربقوله صلى الله عليه وسلم :«الأرواح جنود مجندة فما تعارف منها 
وما تناكر متها اختلاف» (24) . والقول بأسبقية الروح في 
جود على ا جسم كما يستفاد من تأويل الآية والحديث يستلزم القول ` 
پأسبقية سبقية ماهية الإنسان على وجوداليس في العلم الإلهيحسب بل |١‏ 
يالراقع ا لحار جي أيضا E Yeu RAN‏ 


متلا وناو جسماً› ووجوده الروحي السابق على ذلك 
قق به أسبقية جزء من ماهيته بل الجزء الأهم فيهاعلى وجود 


الإنسان المكتمل . 


وربا كانت هذه الآية آية العهد منطلقا لنظرية في فهم الخلق 


الإلهي للموجودات قال بها إبراهيم النظام (ت 231 ه) المعتزلي »› 


ولاصره فيها تلميذه أبو عثمان ا لجحاحظ (ت 255 ه) فيما يكن أن يعتبر 
أا رأياً في علاقة الوجود بالماهية » وهي النظرية المعروفة بنظرية 

اون راطا ان الله تفال على لاء جا ذفية اة إل 
آل أكمن بعضها في بعض > ووجود ها بعد ذلك تباعا في الزمن إنغا 


N 


. N' 


۵ 
ا 
* 


3 
0 9 


قو هور من مكامنها وليس خلقاابتدائيالهاء وقدحكى / y۸‏ 
اهر ستاني ( ت 548 ه) هذه النظرية منسوبة إلى التظام فقال : ن7 


1: 


(20) رواه مالك في الموطاًء » باب النهي 
215 لر ازى الاسیر الد ; 495/8 


عن اقول بالق در + 


(22) هذا ما ذهب إليه أغلب المفسرين بالرأي » والتزمه المعتزلة . راجع وجهات النظر 
اللختلفة في ذلك في #الرازى ةك الصف شير : 49/8 . والطبرسي _ -مجمع 
البيان : 497/4 وابن عاشور- التحرير والتنوير : 166/9 . 

(23) ذهب إلى ذلك على الحصوص ابن حزم - الفصل : 76/5 وانظر تفصيلا وافيا 
مختلف الأراء في تفسير آية العهد » ابن القيم -الروح :252 وما بعدها» ومخمد 
راشيدارضا تفلي ر ا لغار :538679 
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#أأهبه أن الله تعالى خلق الموجودات دفعة واحدة على ماهي علية r‏ 


الآن : معادن ونباتا وحيوانا وإنسانا » ولم يتقدم خلق آدم عليه 
الام خلق أولاده » غير أن الله تعالى أكمن بعضها في بعض»› 


[8) أخحرجه البخاري في كتاب الأنبياء » باب الأرواح جنود مجندة . 
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dD < 


فالتقدم والتأخر إنغايقع في ظهورهامن مكامنها دون حدوثي ي - حقيقة الماهية الإنسانية وعنصر التوحيد فيها : 

ووجودها ۴ اعدا ا ای الإلهن لاا شام دف عة وات دة رت ما 5 هة ال کا وو اتف الداشة ال تجعا و 

حملت عليه الاآية الأنفة الذكر من خلق للش بةدنعة راحدة لأ 0 ا ى e EP RO Co e‏ 
er‏ ر الشيء هو جو وليس غير » انصرافا في ذلك إلى امعنى الكلي 

العهد منهم بإشهادهم على أنفسهم إقرارا بوحدانية الله تعالى» فيفر 1 PYRE‏ 8 ومأهية الإنسان هي جماع ر 

اقول بکمون الأشیاء کلها پشبه آن یکون مقصودا به ثبوت ماهیاتها : lL‏ | ے 
| کا ا ههوم الإنسانية المميز له عن غيره من خواص ه o Ee‏ 

باو ن الو جود وځیرو چ ها من مکا ها غا جو و جود العيني كالعقل والفكر والتم ييز 29 وهي الأساس في تحديد ماهية ا 


الف > فيكون هذا قولا بأسبقية الماهية أسبقية زمنية على الوجود کے 
ا ن لا نها الا عمی فی غییزه عن غیره'. x‏ 
العيني للأفراد . ١‏ ا 


إلا أننا إذا تأملنا البيانات القرآنية المخعلقة بالإنسان نتبين أن الماهية 
[لإنسانية تتقوم بعنصر آخر لا نجد له نظيرا في المذاهب والفلسفات › 
وؤلك العنصر هو شهادة الربوبية » أي قيام الاعتراف بالاألوهية ي ل 


E‏ : ا 


قيا موا فی العم الله واا الان في وها ف ال اقم حل نة : o E‏ 
روحية » وهذه الا سبقية اقتضتها المهمة التي ستناط بعهدة الإنسان فى i‏ 
وجوده العيني » وهي مهمة الخلافة القائمة على الأمانة » فبقدر هذه فالله تعالى أخبرنا في اية العهد انه أشهد الخلق على انفسهم قبل 

س وتن 1 1 ء۶ | 
المهمة قدرت الماهية في العلم الإلهي » وعلى أساسها يكون التكليف في شیاتھم کد باتهربه قشتهندوا بلالا وهو دال على آي 
لین الانسان عام : وجه ف نرت الآية على(أن الشهادة بوحدانية اللّهإمركوزة ف في صل 


أطنلقة اشا > وذلك مايدعمه قوله تعالى : «فأقم وجهك للدين 
ديفا فطرت الله الي فطر الناس عَلَيها لا تبديل لخلق الله » [الروم /30] 
فالدين الذي قوامه التوحيد هو فطرة الله التي خلق الناس عليها في 


(25) الشهرستاني-الملل والنحل : 56/1 » وقد عرض الشهرستاني بهذه الفكرة 
بإ ر جباعنهيا إلى الفلاسقة الطبع والحق أنها ما دامت متأسسة على الخلق 
والرعاية الإلهيين فليس فيهامن معارضة للعقيدة الإسلامية ال : في هذه 


النظرية : النظام-الانتصار والرد: 52.5 والجاحظ -الحيوان: 92,81,20,18/5. اظ الرآغب الأصبهنانن -تفطايل النساتين 87٠::‏ احيث كتب فصلا عن ماهية 
اسان : 
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اصل تكوينهم سوا على مااذمب إلي ابض االفشسرين من ان فط ا 


وسألهم الست بربكم فقالوا بلى » 7 ی اد هلبه بض اومن 
«أنها الخلقة والهيئة التي في نفس الإنسان التي هي معدة ومهيئة 
ha TC a ANGE‏ 


شتراتعه» (29 قول e‏ مخل 2 چ التوحيد 3 ا ما مايؤدي 
الإنساية.“ 


وف اديت الكريفظا تيزج هدا لنرج لفت راز ب خخ لرل 
یکی اللد لیے وم فول دز هرود ررلد نای الاعره ابا 
يهودانه آو ينصرانه أو يجسانه كما تنتج البهيمة بهيمة جمعاءَ ۶هل 
تُحسون فيها من جَذعاء» 29 فالفطرة تفن ادت بف راق :إلى 
التوحيد وليست هي البراءة من كل معتقد كما توهمه البعض . بقرينة 


آي التو حيد ( أي الإ سام )لم يذ كر ضتمن ما يظرا من عوامل التغبير 


ری وی اوک کے ا ر ےی ا 


27) الرازي -التفسير الكبير : 120/13 - 21(ط 1 دار الفكر » بيروت 1990) . 

(28) ابن عاشور -التحرير والتنوير : 90/21 وهو رأي ابن عطية . وانظر مختلف الآراء 
في معنى الفطرة في أحمد حسن فرحات -فطرة الله التي فطر الناس عليها : 7 
ومابعدها. 

(29) خر جه البخاري في كتاب ال جنائز » باب إذا أسلم الصبي . . 

(30) انظر هذا المعنى في : أحمد حسن فرحات -فطرة الله . . . : 31 ومابعدها. 
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گرنات 


رر ر چ 


SDR‏ بات 
ن5 
إن شهادة الإنسان بو حدانية الله تعالى في أصل خلقته التي فطر 
i E a‏ 
لإنسانبة نبة تتة رم افا يعر فة الله وال اذ مان لر دات نكرت من 


Dane pantie, 


انها لما ترم لحتل انكر دایز وسار عناص رعا لي 


Da ALTER 


وده مثل سائر ا لمو جودات › وهي الخلافة في الأرض » ونا كانت 
هذه المهمّة تقوم على الإبيان بوحدانية الله > ولا تنجز بغير ذلك » 
بصبح إذن معرفة الله والشهادة بوحدانيته ا لمكون الأول والأهم من 
حقيقة الماهية الإنسانية » ثم تترتب بعدها سائر المكونات 
الأخرى لتشكل جميعا حقيقة الإنسانية . 

التحقيق الواقعي لاهية الإنسان : ماهيات سائر 
الوجودات من غيرالإنسان تتحقق في الواقع عند وجودها بصفة 
رة لا دحل لعلك الم و جزدات فيهاء فال عصان لاريلك إلا أنايكون 
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r 


ر اا فی آلواتع جره وچوا وون أن 
تكون له إرادة في إظهار عناصر تلك الحصانية أو إخفائها انلکن 
بالسببة لارنسان فن الأمز بختلفن عن ذلك ٠‏ إذهوالتن كانت بجض 
عناصر هويته تتحقق في الواقع بمجرد وجوده ودون إرادته مثل قوامه 
ا حسمي وبعض خصائصه الروحية » فان بعض العناصر الأخرى 
تنكول فيه عند وجوده في جالة كمون ء ولا تتحقق في الواقع إلا ببجهد 
إرادي اختياري يكتمل به وجود الماهية على حقيقتها > فيکون إذن ما 
ن کال الاه فی الوا جما لسار الو جردت مهدا 
تحقيقه بالنسبة للإنسان اختيارا . فشهادة التوحيد التي هي عنصر 
أساسي في ماهيته لئن أشربها النوع الإنساني فطرة ةفإن تحقيقها 
بالسبة إلى كل فرد من التاس منوط بالإرادة والاختيار » فهل يكن 
وا ای نی مې طا قق 
وجوده؟ وهل يكن القول : إن للونسان دورافي تحقیق ماهیته ؟ 


و ت بون ر 


Ct ^j 


الف A eer‏ تخلقة ف 
مستوى الفعل وقد أشار القرآن الكري إلى هذا العتى في مواضع 
تدده منهاافزله تدای في آولفك ادن ام بز برا مهاده ریاد 
من القوة ة إلى الفعل تقصيراً في البحث والاعتبار بدلائل الخلوقات : 
8 إن هم إلا كالأنعام بل هم أضل سيلا [الفرقان/ 14 وقوله تعالی : 


42 


8إ شر لداب عند الله الصم البكم الّذين ل يعقلون € [الأنفال / 22] 
فهذه إشارة إلى أن هؤلاء آا لم تصل بهم عقولهم إلى التحقق الفعلي 
التو حيد تقصيرا منهم فإتهم لم تتحقق فيهم ماهية الإنسانية كاملة ‏ 
قكانوا أقرب إلى الحيوانية منهم إلى الإنسانية . 

ولع هذا المعنى يكن استنتاجه من قوله تعالى : قد خلقنا 
الإنسَان في أحسن تفريم © نم رددناه أَسْمَلّ سافلين ت إلا الذين آمنوا 
وعمأوا الصالحات فَلَهّم جر عَيْرمَونٍ ©) [التين 6-4] . فالتقوم 


الذي خلق الله عليه الإنسان هو التقوي الذي انطوت فيه ماهيته على 


شهادة التوحيد» ثم إن الذين لم يتحققوا بتلك الشهادة في حياتهم 


_ الفردية أرجعوا إلى أسفل سافلين من وضع الحيوانية في الدنيا وحالة 


العقاب في الآخرة . وأمّا أولئك الذين آمنوا وعملوا الصالحات فإنم 
٣ 2 r‏ ا 
حققوا ماهيتهم فبقوا على احسن تقوم (32), 


وقد بين الرٌاغب نكتة تفيد هذا المعنى في تفسير قوله تعالى : 


الرحمن © علَّم القرآن ص خلَق الإنسّان م عَلَّمه ايان ى) 


[الرحمن /1 - 4]ء فقد ذكر تعالى تعليم القرآن قبل خلق الإنسان 
لأله : «آا لم يعد الإنسان إنسانا مالم يتخصَّص بالقرآن ابتدا بالقرآن 

ثم قال: خلق اللإنسان تنبيها على أنه بتعليم القرآن جعله إنسانا على | 
الحقيقة . .. وعلى أن الإنسان مالم يكن عارفا برسوم العبادةق 


(32) انظر : الطبرسي -مجمع البيان : 511/10 . 
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یں 


س 
سے سے 
س 


ا فتعليم القرآن إنغا هو تحقينق 
الاهية المتضمنة لعبودية الله ء وإيراد الخلق بعده إا هو إشارة إلى أن 
الوجود الحقيقي للإنسان إنغا هو الوجود الذي تتحقق فيه هذه الما 
بالفعل » وكأنما قبل تحققها فيه بالفعل لا تكون ماهيته مكتملة » فلا 
يسمى بالتالي إنسانا على الحقيقة . 

يتبين إذا أن الإنسان قد تنفصل ماهيته في اكتمالها عن وجود. 
قق الوجود وتخآفب الاهية الكتملة بالتوجيد عن الوجود بالفعل » 
وهي الحالة التي يختص بها من بين سائر الكائنات الأخرى إذ« لإ 
کن تصور الا قصال بين كل مو جود وماهية غير الإنلان ٠‏ 
فالإنسان هو الموجود الوحيد الذي يكن الفصل بين وين ماهيت . 
ي بين الإنسان والإنسانية » وما أكشر الناس الذين لم يصلوا إلى 
الإنسانية ولا زالوافى في المرحلة الحيوانية كبعض الأشخاص البدوين 
المت نحشن (34), 


1 ای هاا لی فی کلام نام‎ e 
8 0 6 4 ert کان الا يسان 2 ا‎ 10 a ا شض‎ 


e a CR De 
بعد اهتدائه بالشرع كما تقدم » ولذلك نفى الله العقل عن الكمَّار أ‎ 
بوا و وف ی ی ی ا لبد‎ 


-(33), الراغب الأصبهاني تفصيل النشأتين LS‏ 


(34 مراک مطهري -الإنسان في النظرة الإإسلامية : 41 . 
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وا عن الهداية بالشرع في غير موضع من كتابه > والاهتداء بالشرع 
عبادة الله تعالى › فالإنسان إذا في الحقيقة هو الذي يعبد الله | 
اوج لفان فلم ل يوت ذلك التتادل کان في ا 


أ 


_ كم المعدوم ؛ ولذلك كثيرا ما يسلب عن الشيء اسم إذا وجد فعله | 
اقسا 35 . 

_ . وإذا كان تحقّق الماهية بالفعل بعد تحققها بالقوة يقع حتما في سائر 
_آلوجودات » فإنّه بالنسبة للإنسان منوط بجهده الإرادي › ولذلك 
گن القرل إن الاسان بصنع ماهیته على معنی أله يخر جهامن طور 
آلقوة إلى طور الفعل › > فلما كان النوع الإنساني مشربا حقيقة التوحيد 


1 


١‏ في أصل الفطرة › وودرةه ة الإدراك والإرادةالحره في أصل 


الخلقة› ولا كان الله تعالى قد هيا له الآيات المرشدة في نفسه وفي 
أفاق الكون فاته دعاه إلى أن يو جه الإزادة والعقل إلى التخقق الفعلي 
شهادة التو حيد الكامنة فيه ليجعلها حالة واقعة له يصدق بها قلبا » 
ويشبعها سلو كا » وذلك بمقاومة ما عسى أن يطراً على تلك الشهادة 
_المركوزة من غواشي العادات والأهواء والتضاليل » وبالاستعانة 
بر آيات الكون قالنفين . 
إن هذا الجهد الإرادي الذي يبذله الإنسان والذي هو مناب 
التكليف هو الكفيل بأن يصنع به الإنسان ماهيته مكتملة » على معنى 
اللإخراج من القوّة إلى الفعل لا على معنى الإبداع » وبقدر ما يكون 


© 3) الراغب الأصبهاني : تفصيل النشاتين ٠‏ 149 . 
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ذلك الجهد موقا في تعاطي الأسباج:»-والإعتبار بالنهج الإلهي في 
النظر بقدر ما تمحقق الماهية الإنسانية بظهورها من القوة إلى الفعل » 
«فالإنسان يجصل لمن الإنسانية بقدر ما يبحصل له من العبادة التي 
| لأجلهاخلق » ؛ فمن قام بالعبادة حق القيام ققد استكمل الإنسانية . 
ومن رفضها فقد انسلخ من الإنسانية » (36) . 


1 وقد نبه الله تعبالى إلى,آن مصير الإنسان إلى التحقق الفعلى 
در بالشوحید رهین جهده ولیس بكاف فيه نفس الفطرية في شهاد: 
3 ر الى حيد كما يعترض به البعض »وذلك في قوله : #ولكن أكثر الاس 
لا يعلّمون) تعقيباً على قوله : لفأقم وجهك للدين حنيفًا فطرة الله التي 
فط اماس علبها لديل لى الل فهنا الاستدراك إغا هو ليبن أن 
سيب في كون الكثير من الاس بقوا على الضَلال فلم ت تتحقق لديهم 
ماهية الإنسانية مكتملة هو أتهم لم يارسوا عملية العلم وما تستلزمه 

من التأمل والتدبر لتجلية الفطرة وتحقيق الماهية (37) . 


وإدا كان الوجوديون تقوم فلسفتهم على أن وجود الإنسان سابق 
ا > وأنه هو الذي يصنع هذه الماهية ليكون ما يريد أن 
یکون» فإن الموقف القرآني يختلف عنهم في أن الإنسان ليس خلوا 
ن مایا یت بالف > بل ماهيته متقررة في العلم الإلهى أولاء 
وفي نوعه بالقوّة ثانيا » وجهده الإرادي إغا هو جهد لتحقيق ماهية 


(36) نفس المضدذر: 154 


7 انر .ابن عاشو ر الجر یرال + ۰94/21 
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اسقررة بالقوة في واقع الفعل » وذلك عبر حركة يحكمها اعتبار 
E AEE‏ 


لحارجي متمتَّل في آيات وشواهد التدبر والنظر لتحقيق لق دك 


وبذلك يكون مصير الإنسان على غاية من الوضوح »› وهو حقيق 
ماهية تقوم على معرفة الله وعبادته وإن كان الطريق إليه يستلزم اججهد 
الإإرادي غير المحدود . وأما في الوجودية فن اللإنسان هو الذي يصنع 
ماهیته اختراعا على غير اعتبار معنى مسب أو فطرة داخلية أو مصير 
حدد » ومن ثمّة يؤول ذلك الجهد لصنع الماهية إلى:شعور بالعبثية 


لى وغمرض المصير المفضية جميعا إلى الإحباط '(08 . 


3 حكمة الوجود : 


كثيرا ما ينشأ في نقوس المؤمنين سؤال ملح هو : لم خلق الله 
السؤال من درجة الخاطرة الذاتية التي تراود المؤمن إلى درجة تساؤل 
عقدي فلسفي أصبح موضوعا للبحث في الفكر العقدي الإسلامي› 
تعقد له الفصول الخاصة فى كتب العقيدة » أو يبحث في أثناء قضايا 
ری مت إليها بصلة ,(22... 


(38) انظر : مرتضى مطهري -الإنسان في النظرة الإسلامية للعالم : 40 - 41. 

(39) انظر هذه القضية في : الماتريدي كتاب التوحيد : 96 وما بعدها » والقاضي عبد 
الجبار -المغني : 58/11 91. 100. وابن رشد-فصل المقال: ۰241 والرازي - 
الحصل : 205 والتفسير : 156/11 23/14 واللإيجي وا رنجاني المواقف 
وشرحه : 401/2 والغزالي -الاقتصاد في الاعتقاد :168 اظن ابا نك 
الكريم عثمان-نظرية التكليف 3T2‏ 
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ریونت غ ان ای وچ رنه 
والتهمرف في الجالم دماغ :لقا ولغم قتاع کمالم یکن پت 
حلاف في آن ما یفعله الله تعالی وما يخلقه من آشیاء یجری على وجه 
احكمة » وتنتفي في حقه العبثية والأخلال كما يفيده قوله تعالى : 
# ما ترى في خلق الرحمن من تقاوت ) [ا ملك / 3 ] الذي ر؛ يثبت الدقة 
والنظام كشاهد على الحكمة في الخلق » إلا آتّهم اختلفوا في تقرير ما 
إدا كان يكن القول إن أفعال الله تعالى وما يصدر عنه من خلق تتعين 
سكمته في علل وأسباب يكن لاحنسان التماسها والوقوف عليها ء أو 
أنها بريئة من كل ماعسى أن يكون سببا أو عَلّة ن 
کل تعيين علي › »فكان في الأمر موقفان : نوردهما في ما يلي» ثم 
نعقب علیهما با نراه موقفا فرآنيا : 
أ - الحكمة بين الإطلاق والتعين : ٠#‏ 

يذهب الأشاعرة إلى نفي العلّة في خلق الله دفعا لكل ما عسى 
آن يؤدي إلى ما يفهم منه إيجاب على اللّه تعالى في شيء من أفعاله » 
فقد «قالوا ٠‏ لا يجوز تعليل أفعاله تعالى بشيء من الأغراض والعلل 


الغائية» 9 پاقال فإن خلق الأشياء جميعا بجا فيها الإإنسان هو من 


(40) الجرجاني شرح المواقف : 401/2 . 
E O O‏ ورن بذلك. 


ھو الصاو ارو 3 نال دی دوجا بات ما زا در . 
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احصيل ذلك الغرض 


یی اا ا ا وا 


محض المشيئة التي د 


هعينة » واعتمدوا في رأيهم هذا على أن الله تعالى لو كان يفعل 


ويخلق لعلة وغرض لكان ذلك مؤديا إلى أنه فى ذاته مستكمل 
ن المستكل شيره( آي وجض رل الحا 
وآلغرض) ناقص بذاته » وهو محال فى حقه تعالى » إذ هو الكامل 


أكمالا مطلقا » فيقضى ذلك أن تكون أفعاله بريئة من كل تعليإ (42). 


وقد ذهب الفلاسفة الإسلاميون إلى ما يوافق هذا الرآي » إذ 
رأوا أن صدور الخلق عن الله تعالى لا لغرض أعلى في حق الله تعالى 


ق صدوره لخرض )ا فيه من احتمال النقص رآ چ 


الفلاسفة فإن رشد ييل إلى التعليل في الخلق الإلهي كما يظهر من 
وله «إذا کان كل موجود يظهر من أمره أنه لم يخلق عبثا » ونه إنما 
0 » م . ۰ i‏ 
جلق لفعل مطلوب منه وهو ثمرة وجوده فالإنسان آحرى 
و جو دات» (44) . 


ولكن غلب الإسلاميين ذهبوا إلى القول بالتعليل في أفعال اللَّه 


و كان الرازي من أكثر الأشاعرة تأصيلا لهذه الفكرة وتدليلا عليها . انظر آدلته . 
امفصلة على نفي العلة في أفعال الله في الي :4,1502115 282/1 
واللحصل 2 وانظر اشا : الإيجبي والجرجاني : المواقف وشرحه : 
401/2 . 
([43) راجع › عبد الکرے عشمان - نظرية التكليف : 31 . وانظر : الجرجاني شرح 
الواقف ١‏ 401/2 وابن سينا < الإشارات والتنبيهات : 124/3 . 
)4٩‏ ابن رشد -مناهح الأدلة : 1 24 . 
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تعالى وفي خلقه على اختلاف في شرح حقيقة العلة وفي تحديد 
ااا 

فالفقاء وات الا حروت سه استقروا علی .ان أفعال الل 
وأحكامه معللة برعاية مصالح العباد » وأن تلك العلل ليست علد 
موجبة على الله أفعاله وأحكان »ولكنها علامات معرفة للأحكام 
خاصة . وعلى هذا المعنى قام علم أصول الفقه فيما تعلق منه خاصة 
مباحث العلّة في الأحكام > ولعل هذا الرأي أيضا هو الذي كان مولّدا 
ومثميا بحت أصولي كاد يصبح علما مستقلا بذاته هو مبحث مقاضصد 
الشبريخة > ذلك المبحث الذي يقوم على ثبيين مقاصد الشارع في 
احکاتا بے یت و فا ا ومن خحيث تكليف العغباد 
بمقتضاه(45) > وليست تلك المقاصد إلا علل الأحكام » وهذاما 
يفسر استفتاح الإمام الشاطبي ( ت 790 ه) وهو أعظم من أصّل 
لمقاصد الشريعة للجزء الخاص بالمقاصد في كتابه الموافقات بإثبات 


العلل في أحكام الله وأفعاله لأنها مرتكز هذا الف إذيقول : ازعم ٠‏ 


الرازي أن كام الللسنقا ماله شل اة كان أوسا كةزك 


(43) كانت المسائلالتعلقة مقاصدالشريحة مبثؤثة في كيب أضول الفقه في بيش اللة 
على الأخص . وقد أبرزها وطورها العز بن عبد السّلام (ت 660 ه) في كتابه : 
القواعد» والقارافي ( ت 648 ه) في كتابه : الفروق ٹم خھیص اف فا اا 
الإمام الشاطبي في كتابه : الموافقات ثم أفردها يمولف خاص الإمام ابن عاشور 
هو کتابه : مقاصد الشريعة » وقد دعا إلى أن تصبح علما مستقلا . ولعلال الفاسي 
کتاب في نفس الموضوع وبنفس العنوان . 
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وال ید اغا جى آنا اقرا 
العباد استقراء لا ينازع فيه الرازي ولا غيره 

e 1‏ 46( 
اللأحكام في الكتاب والسة فاكثر من أن تحصى “ ) | 


. . . وما التعاليل لتفاصيل 


وال العر ا بالتطلل حال ا اتر ندية كا اخ اله ار جره 
وفقهاؤهم ”) » وكمايفهم من كلام ابي منصور الماتريدي في تعقيبه 


على الآراء المختلفة فى هذه القضية في الفصل الذي عقده في كتاب 
التوحيد بعنوان «اختلاف الناس في جواب سؤال السائل : لم خلق 


و اطلق ١اذ‏ يقر ل «لأن الله جلى حلقايدل لى وجددائييته 


_ ولا في رفع الكلفة زوال الخلقة » إذ حصلت للفناء» وكل بان شيا 


للنقض لا غير فهو عابث غير حكيم » (8) » فهذا وجه الحكمة في 
الخلق معينة في علل يدرك العقل أعيانها الظاهرة ذ في المخلوقات 
ااا کے بن ا ر وا لی 
امنتقدين لمن نفى ذلك من المجهمية الغلاة في المجبر الذين «انکروا 
هة الله ور حمجه و قالوا لم يخلق لحكمة › ولم يأمر بحكمة › 
ولیس فى القرآن «لام كي » لا في خلقه ولا في آمره» (۹) » فقد رد 
(46) الشاطبي -الموافقات : 3/2 . 
فان سیل ا ای اکن الما لایر و اوش ها ادس 2 215 


49 ) الماتريدي - كتاب التوحيد : 100 . 
(49) ابن تيمية -الفتاوى : 100/17 . 
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على هؤلاء بقوله : إنه سبحانه إنما خلق المخلوقات لحكمته » وهذا 
معنی قوله (بالحق) 0 :. وللهسبحانه في کل ما بخلقه حکہ: 
پحبها ویر ضناها) وهو سبحانه آحسن کل شيء خلقه › وأتقن كل ما 
صنع » فما وقع من الشر الموجود في المخلوقات فقد وجد لأجل تلك 
ا لحكمة المطلوبة المحبوبة المرضية » OH‏ 

على أن أكثر من انتصر للتعليل في خلق الله من الإسلاميين هم 
العوولة, فقد أولّوا هذه القضية عناية بالغة ( وبحثوها بشیء من 
التفصيل ؛ وذلك لأنها شديدة الصلة بجملة من أصولهم مشل رأيهم 
في الحسن والقبح »› وقولهم بالصلاح والأصلح (52 . ومجمل رأیهم 
في هذه القضية أن الله تعالى خلق الخلق لعلّة ؛ لأن نفى العلّة فى 


(50) في مشل قوله تعالی : وهو الذي حلق السموات والأرض باحق 14 الأنعام / 73]. 

(5) ابن تيمية الفتاوى : 99/17. وانظر أيضا من الفتاوى : ٠296/16.88,128/6.‏ 
ولابن القيم كتاب قيم ينتصر فيه للتعليل هو : شفاء العليل في مسائل القضاء 
والقدر والحكمة والتعليل . راجع ص :190 ومابعدها . 

(32) من مذهب المعتزلة أن الأفعال جميعها تنطوي على قيم ذاتية من الحسن والقبم 
وتلك القيم هي علل الأمر بها والنهي عنها 1 والله تعالی یکشف لاونسان بالوحي 
عن تلك القيم ويبني عليها الإيجاب بالفعل أو الترك . إلا أن العقل قادر أيضاعلى 
الكشف عن تلك القيم في بعض الأفعال لا كلها وفي حالة عدم ورود الشرع فإله 
يكون أيضا الموجبب بالفعل والترك . ومن مذهبهم أيضا أن الله تعالى من مظاهر 
لطفه ورحمته أنه لا يفعل إلا ما هو صالح بل ماهو أصلح ما يكن . انظر في هاتين 
امسا : القاضي عبد الجبار-المغني : 86/11 وعبد الكرييم عشثمان -نظرية 
التكليف : 434,400 . 
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سال زول إل اتصتاف هاه الأتعال إالعبت + إذاتالين له 
يه من الأفعال يؤول إلى العبث لا محالة (53) . 


وقد بين المعتزلة مقصودهم من العلّة في أفعال الله » وخرجوها 


_ لى معناها اللّغوي لا الاصطلاحي الذي يستعمله المتكلمون › 


اطبار فى قوله : «إن الله سبحانه ابتداً الخلق لعلة » نريد بذلك وجه 
كمة الذئ له حسن منه الخلق » فيبطل على هذا الونجه قول من 


قال : إنه تعالى خلق لا لعلّة لما فيه من إيهام أنه خلقهم عبشا لا لوجه 


تققضيه الحكمة» 0 . فالمقصود بالعلّة في أفعال اللّه إذن هي الحكمة 


ى لولاها لكانت الأفعال عبغا.. ونا كان من مقتضيات الكمال 


الإإلهى انتفاء العبث في حقة لزم أن تكون أفعاله معللة . 
أما أعيان العلّة ووجوه الحكمة في المخلوقات الإلهية فقد تنوعت 
تحديداتها بتنوع المثبتين للعلّة القائلين بالحكمة . ولعل آهم ما قيل في 


أولهما أن علة خلق المخلوقات هي إظهار الجود والقدرة الإلهيين 
فيما هو مناط لهما من أنواع الموجودات » فلما كان اللَّه تعالى « جوادا 
كريا لزم الوصف بإفاضته ا لجود» فلا بد من خلق يكون بخلقه واهبا 
مفضيا جوده عليه » وهو قادر » وقدرة لا تحقق الفعل البتة ضائعة › 


(53) انظر : الايجبي والجرجاني -المواقف وشرحه : 402/2 . 
(54) القاضي عبد الجبار -المغني : 92/11 . 
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فلل لك لى » (55) . وقريب من هذا المعنى ما ذكره ٠‏ صاحب المنار في 
قوله ٠‏ «اعلم أن الحكمة العليا لخلق جميع الخلوقات هي أن يتجلى 
ارب ا الق لھا چا هو صف به من صقات الال یعرف و بعد 


ویشکر ويحمد ويحکم ویجزي فیعدل ویغفر ویعفو ویرحم » > فهي 
اهر اسنات وهات ا لواو ا و وان ا ا 


وشكره») . فهذا الوجه في التعليل يجعل الخلق من مظاهر الكمال 
الإلهي » فعلته هي تحقق هذا الكمال . 

والثاني أن علة الخلق هي النفع والانتفاع »فمافي العالم » إما 
عاقل أو غير عاقل » فغير العاقل حكمة خلقه أن ينتفع به العاقل : 
عبرة وعظة ونعمة وغذاء وقواما وتصرفا » والعاقل حكمة خلقه أن 
ينتفع بغير العاقل على تلك الوجوه بتوسط الامتحان والبلو للظفر 
ا 0 وقد أوضح هذا المعنى القاضي عبد الجبار فى قوله : 
«فصل في بيان وجه حسن ابتداء الله تعالى لخلق الخلق وإنشاء الام 
سا صل جلف اع اة دل عام ال وار جو 
RITES E‏ . والآخر لينفع به . والثالث لاه أراده لخلق ما 
ذكرناه [أي جمعا بين النفع والانتفاع]»(58) . وهذاالرأي غير بعيد فى 
حقيقته من الرآي الأول؛ ذلك لأن الإنعام الإلهي مظهر من مظاهر 
الكرم والجود» وهو مظهر من مظاهر الكمال » فكأن علَّة الخلق إذن 
ترجع إلى تحقق الكمال الإلهي . 


(55) الماتريدي - كتاب التوحيد : 98 . وهذاأحدالآراء التي عرضها الماتريدي في هذه 
a‏ 

0 کا رید رکا 0 

(57) انظر هذه الآراء فى : الماتريدي -كتاب التوحيد : 98 - 99. 

(58) القاضي عبد ال حبار _المغني : 11 /100 - 101 . 
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ذا عدن با لغارنة رل لازاه السالفة الذكز فن تخار أفغال :الله 
RRO‏ 


لتقي عند غاية واحدة هي إثبات الكمال الإلهي : فنفي التعليل إنغا 
غاية إثبات الشينة الإلهية امطلقة التي ينتفي معها كل هنا غسى أن 
يؤدي إلى إيجاب . وإثبات التعليل إنغا هو لإثبات الحكمة التي هي 
هظهر من مظاهر الكمال . 
ب _ الموقف القرآني في حكمة الوجود 

إتّنا إذا عدنا إلى القرآن الكر لنستجلي موقفه في تعليل الخلق 
الإلهي وبيان حكمته وجدنا كثيرا من أياته تبرز الحكمة الإإلهية في 
حل الأشياء با يفهم منه معنى التعليل والغائية على درجات متفاوتة 
في الظهور والخفاء » وفي الكلية والجزئية . 

فقد جاء في القرآن الكريم قوله تعالى في بيان الحكمة في أفعاله 
رسلا مبشرين ومنذرين لعلا يكون لتاس على الله حجة بعد الرسل وكان 
الله عزيزا حكيما € [النساء : 165) وفيه أن إرسال الله الرسل للتاس 
معلل بإرشادهم إلى الح حتى لا يكون لهم حجَة عليه » وتلك هي 
الجكمة من هذا الفعل الإلهي كما تؤكده خانمة الآية في قوله تعالى 
کىما» . قر فپ قال تیا : لإوما أرسلناك إلاً رحمة للعالّمين 4 
[الأنبياء/107] فالحكمة من إرساله عليه الصلاة والسلام هي الرحمة 
بالعاملين » وبهذا يثبت إذن مبدا التعليل في أفعاله تعالى . 

وجاء في القرآن قوله تعالى في بيان الحكمة من خلقه عامة وهو 
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ذي لق السّمَوات والأرضَ في ئة أيام وان عَرْشَة على المَاء ليبوم 
أيكم أحسن عَمَلاً 4 [هود/ 7] » وهذا بيان لكون الغاية من خلق 
السماوات والأرض ووجه الحكمة منه هو ابتلاء الإنسان وامتحانه 
بطريق التكليف . وقريب منه قوله تعالى : وما حَلَقّت الجن والإنس 
إلا ليعبدون4 [الذاريات / 56] فالغاية من خلى الإنسان والحكمة فه أن 
بن عناذة الله فينال بذلك الثواب العظيم . 
وجاءت آیات کثيرة ت تبين العلل ووجوه الحكمة في أحكامه تعالى 
التي جعلها فيصلا في حياة الناس » ومن ذلك قوله تعالى: ولكم في 
القصَاص حياة يا اولي الألباب [البقرة/179] فهو تعليل یک 
القصاص با يثمر من حفظ الحياة الإنسانية . ومن ذلك قوله تعالى في 
٠ E‏ ما يريد اله ليجل عَلَيْكّم من حرج 
وکن یرید ليطَهركم وليتم نعْمَته علَيكّم 4 [المائدة/ 6] فأحكام الل 
غايتها تطهير الإنسان والإنعام عليه با يستتب له من أمن نفسى 
واجتماعي (9) . ] 
فهذه والآيات وغيرها تبين أن لله تعالى في أفعاله وخلقه 
وأحکامه حکّما وغایات تعلّقت مشیئته بأن ينها لعباده بحسب ما 
يقدرون على استيعابه حتى يكون لهم ذلك تربية عقلية ينشأون 
بجوجبها على تفسير علي للكون مطابقة لما خلق الله عليه هذا الكون 


(59) انظر : الشاطبي -الموافقات : 4-3 حيث استشهد على الحكمة الإلهية بهذه 
الآيات . ر 
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هن سن أابتة في خحضوعه لناموس العلية ما بيته تعالى في أول سورةً/ 
م القرآن إذيقول : ل خلق الإنسان من علق 14[ العلق/2]› 
_ويسعون على أساسها في عمارة الأرض وتحقيق الخلافة ؛ إذالأرض 
[¥ تستجيب بالعطاء إلا حينما تعامل بالقانون العلّي الذي خلقها الله 
عليه . ولعل هذا المغزى العملي هو الذي كان مقصودا قرآنيا فيما جاء 


من بيان وجوه الحكمة في الخلق الإلهي أا ایر ا ا ال انه | 
يكفي الاعتقاد بأن الله تعالى لا تقيد مشيئته المطلقة هذه العلل في | 
اه بیت توول إلى ھا شان ودی إلى لإا مايه 


فذلك ينافي كمال الألوهية أساسا. 


ا ا ر کی ا و 
ها أراد وا إلا تنزيه الله عمّا قد يؤول إلى العبث بالخلو من الأغراض 
ا جره الحكمة › وإن كانوا قد أساؤوا التعبير أحيانا على مقصودهم 
بعبارات قد يقهم منها الإيجاب على الله نما قد تعسف خصومهم في 
يرازه وتأكيده . وإذا كان غلب الأشاعرة قد ألجوا في نفي العلية عن 
ا لخلق اللإلهي فإنهم ما أرادوا إلا إثبات الكمال الإلهي بإثبات مشيئته 
الطلقة ؛ وإن كانوا قد وقعوا أحياناً في شيء من التعسف في تأويل ما 
فيه تعليل من الآيات القرآنية كما فعل الراؤي في تفسير قوله تعالى : 
وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون) حيث نفى بضروب من التأويل 


يكون فى الآية شىء من التعليل (60) . 
انظر ؛ الرازى-التفسير : 232/14 . 
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و34 كان في الق الإلهي مظهنر نو دة او كر هونغ ەغ 
مخاوقاته با يؤول إلى آن يكون مظهراً لكماله الطلق فلا حرج في أن 
يعتقد السلم أن لله حكمة في ابتداء خَلقه وعلةٌ في إيجاد مسخلوقا 
هي أن يتجلى الكمال الإلهي في هذه المخلوقات كما أورده صاحب 
المنار في قوله الآنف الذكر ؛ ؛ بل إن في ذلك ما يدعم الاعتقاد 
الألوهية على وجهها الحق ٠‏ وإننا لنظفر بآيات عة يرتبط فيها ذك 
کی ریا وز م لجاب ازز اکان ونار 
الحكمة الإلهية في الخلق أن يعرف الكمال الإلهي في خلقه فيعب كلل 
رويعظماولعل أول آية قرآتية في النزول تفيد هذا العنى حيث يقرل الل 
تحال : : 3 اقرأ باسم ريك الذي حق ¢ [العلق/ 1] فلمل في الآية ورد 
Hek‏ إلى تعظيم الله بإفراده بالوحدانية » وإذن فن من وجوه 
الحكمة فيه تحقق هذا التعظيم م وقریب منه قوله : سبح اسم ربك 
الأعلى (© الذي خلق فسوى € [سيح/ 1] فلمًا كان الخلق حجة يميد 
الله ويعَظّم فن من مظاهر حكمته تحقق العبادة بسيبه . وهو مايفيد. 
أیضا قوله تعالی : يا يها الاس اذکروا نعمت الله عليكم هل من خالق 
غير الله يرزقكم من السَماء والأرض فاطر/ 3]. 


ولا يضمن هذاالمعنى ما قد يؤول إلى معتى الحاجة في حن الله 
تعالى إذ يخلق الخلق لحاجة أن يظهر كماله فيعبد ويعظم ؛ ؛ وذلك لأن 
القع الحاصل في الحبادة هو لصالح العابد لاا معبود » وهو شاهد 
إضافي على كرم الله وراه ر 21ع 7 7 2 ا 


58 
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هاله فیکون سببا فی عبادته وتعظیمه » ویکون هذا سببا في مزید من 


: لعباده فى الدنيا والآخرة » وهو غاية الكرم والفضل . 


- حكمة الوجود اللإنساني : 


الإنسان جزء من الكون » فحكمة الله من خلقه مندرجة مبدئيا 


في حكمة الله عل الكو ت٠‏ الان اكم اللی ي وا ات 


في خلقه تترتب عليه وجوه زائدة من الحكمة تنضاف إلى تلك الوجوه 


اتعلقة بخلق الكون عموما . 


لقد حص اللإنسان في خلقه بالعقل واللإرادة في وسطية جامعة 


بين مادّة خالية من الوعي والإرادة وبين روحية ملائكية بريئة من المادة 


هة فى إوادتها للخير. وخا المت راتاس فى الالسان بن ماد 
وروحيۀ حمعا کان من تمرته الوعي والروية والاإرادة المهيئة للاختیار 


السّمر إلى أفق الملائكة » وبين الهبوط إلى درك المادة »هذا المعنى 


هو الذي سيكون مناطا للحكمة الإلهية من خلق الإنسان»ء فما هي 


هذه الحكمة كما جاءت في القرآن الكري وفي تأويل الإسلاميين ؟ 


وما هو أثرها التربوي في النفس ؟ 

أ - وجوه الحكمة : الناظر في القرآن الكري لا يعدم ظفرا 
وجوه من الحكمة في خللق الإنسان . فمنذ البداية كان الإعلان 
الإلهي بخلق هذا الكائن الجديد مصرحا بوجه من وجوه الحكمة من 
خلقه » وهو الخلافة في الأرض » كما جاء في قوله تعالى : «لوإذ قال 
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٤ أ‎ ۷ 


ر ٠‏ ربك للملائكة إني جاعل في الأرض خليفة € [البقرة/ 30] » فالتصريح 
4 بالخلافة مقترنة با لخلقإفيه قرينة على آتها وجه من وجوه الحكمةآمن 


خلق الإنسان . وما يندرج في الخلافة من وجوه الحكمة عمارة 
الأرض كما جاء في قوله تعالى : لهو أنشأكم من الأرض واستعمركم 


18 / فیها 4 [هود/ 61] فقد اقترن في هذه الآية استعمار الأرض بإنشاء 
الإنسان ممايقوم قرينة على أن عمارة الأرض غاية من غايات خلق 


اا 


f 


1 I EIRELT ESTE 
سا حلفت الجن والإنس إو لیعبدون € [الذاريات/ 6 . ففي الآية تصريح‎ 


E TR 


وإن لم يكن حصرا حقيقياً » بل هو إضافي يتسع لوجوه أخرى من 
علل الخلق قد نعلم بعضها ولا نعلم بعضها الآخر (61) إلا أن 
تخصيھ علة العبادة بالذكر يدل على أنها العلّة الكبرى فى خلق 
الرلسات ؛ وه افر متاق سوا مل الع عل أن الو الا 
تفلسها كما دنب إلية الزمخشري ٠‏ إذ يقول في تشسي ر الآية : دأي وما 
خحلقت الجن واللإنس إلا لأجل العبادة » > ولم أرد من جميعهم إلا 
إياها» ٠6‏ ء أو حمل على أن العلّة هي دعوة الله الإنسان إلى العبادة 


(62) الزمخشري _الكشاف : 21/4 . 
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ها ذهب إليه ابن المنير في تعليقه على الزمخشري › إذيقول : 
ق فخاصله: وما خلقت )ا لحن والإنس إلا لأدعوهم إل عبادتي» 
هذا ما لا يعدل عنه أهل السنة فإنه وافق معتقدهم» (63) أو حمل 
الى أن العلّة هي إرادة الله أن يعبده الإنسان » كماذهب إليه ابن 
قاشور في قوله : «اللام في «ليعبدون» لام العلة أي ما خلقتهم لعلة 
عل ماهم ياين والفاين 2 لإواذ أف يدوو 9 فل 
قله الحامل تلتقي عند كون تحقق العبادة هو غاية الوجود 
ا 5 . 

إن عبادة الله تعني الحضوع لله والانابة إليه بإظهار عظمته وكرمه 
رقفضله والتسبيح بحمده اعترافا في كل ذلك بكماله المطلق . وإذا 


ا 


6 ابن المنير -الإنصاف ( هامش الكشاف )21/4 . 
ين عاشور ڈالعجرير والتنؤير 2 25/27 . 
[6#) هذه الاختلافات في تفسير التعليل الوارد في الآية راجعة إلى الاختلاف في المنطلق 


آلعقدي فالزمخشري المعتزلي كان مثبتا للتعليل في التلق بعلل راجعة إلى 


_ المخلوقات على رأي المعتزلة كما أنه كان مؤكدا لكون إرادة الله كانت متعلَقة 
بالعبادة فهي منفية على ما سواها من العصيان » وهو رأي المعتزلة في كون المعاصي 
لاتقع بإرادة الله . أمّا ابن المنير وابن عاشور وكلاهما أشعري » فهما يجعلان العلة 
إرادة العبادة أو الذعوة إليها وكلاهما فيه نفي لأن تكون الحلة خارجية » وهو قريب 
_ من نفي العلّة أصلا » فإذا ما قلت : سبب فعلي لهذا الأمر أنني ريده فكأغا نفيت 
السبب في الحقيقة لما أنهما يجعلان إرادة الله بعيدة عن أن تنحصر في العبادة ‏ 
اة مات می صد لها من العصيان تمشياً مع رأي الأشارعة في أن الله مريد 
لما یعصی به کما لما يطاع به . 
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كانت هذه المعاني متحقَقة في مطلق العبادة الصادرة عن كافة 
a A‏ [وإن من شيء إلا سبح بحمده 
ولكن لا تفقهون تسبيحهم € [الإسراء /] فإنها في صدورها عن 
الكائن العاقل الحرفي إرادته من المعاني ما هو أكمل في تجلي الكمال 
الإلهي : عظمة وكرما وفضلا ؛ إذ أن الكمال 0ا يشهد به العاقل 


۶ 


الختاريكون أكشر تجليامنه أا يشهد به المسيّر الجبور من ساثر 
خلوقات الأخرى » بل إن خلق هذه اللخلوقات من السّموات 


والأرض شاهدة بالكمال لم يكن إلا لأجل أن يشهد به الإنسان 


وال نيماع الكمال بالك فروة الاين جا يقد ر تمان : وهر 
الذي خلق السّموات والأرض في سَة يام وكان عرشه على الماء لیالوکه 


أيكم حن عملا ) [هود /7] فالبَلْو إنغا هو اختبار الإنسان فيما يكون 
عليه من الشهادة عملا صالحا بالكمال الإلهي» ونا كان هذا البلو هو 


العلة في نلق السموات والأرض شاهدة بالكطال قان موسو 4 
وهو شهادة الإنسان بالكمال يكون هو العلَّة الأصلية في ذلك 667 . 
وقد حاولالتصوةه الإسلاميون ن يشر حواالهبادة اي الكهة | 


مه سڪ 


(66) كما إذا قال الأستاذ لطلابه : قد وفرت لكم الوسائل والظروف اللازمة للدراسة 
لأختبر تحصيلكم العلمي هل يكون جيدا أم سيئاً . فالاختبار إغا هو علَة لتوفير 
الوسائل والظروف تبعاً لكون العلة الأصلية لهذا التوفير هي تحصيل العلم » فيصبح 
التحصيل في الحقيقة هو علّة التوفير » والاختبار علّة بالتبعية. 
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ترات ارق القيدم القاتم اى الخهو ب الريجل وللحرفة 
وقية ما أوقعهم في تآويل متعسفة للآيات والأحاديث في هذا 
بال » فقد بنوا أراءهم في هذا الشرح على حديث مزعوم » وهو 
ليث القدسى الذي جاء فيه : كنت كنزا لا أعرف فأحببت أن 
فخلقت خلقا فعرفتهم بي فعرفوني؛ 7 . فغاية الخلق في هذا 
يت المزعوم هي أن يعرف الله » حيث انتاب الله شوق لأن يعرف 
فلق الخلق فبهم عرف » وهو ما ذكره ابن عربي في قوله : وكإن 
آهل ذلك [أي الخلق] حكم ا لحب » وال حب له الحركة في الملحب» 
_ لالس حركة شوقية لمن تعشتق به وتعلق » له في ذلك التنقس لدة » 
قاب تعالی E e RA ES‏ 
ا ا لحب وقع التنقس فظهر النفس فكان العَماء [أي المظهر الأول 

ق68( . 
Sh LS 4‏ 
_ الإلسان لاستكمال هذه المعرفة » وتكون هذه المعرفة أكثر كمالا 
ان الكامل ا لمحتل في الأنبياء والأولياء والصالمين » وتبلغ 
نها في الكمال با لحقيقة الملحمدية » وهي الذروة العليا في الإنسان 
ی شرح ہلا الع بفترل القاشائی : کنا ائ إنسان الین هر 


[0) قال العجلوني في كشف الخفاء : «قال ابن تيمية : ليس من كلام النبي تيه ولا 
يعرف له سند صحيح ولا ضعيف › وتبعه الزركشي والحافظ ابن حجر في اللآلي 

والسیوطی وغیرهم» كشف الخفاء 132/2 . 

68 عن » نصر حامد أبو زيد-فلسفة التأويل : 76. 
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و 


مابه تبصر العين» كذلك الإإنسان هو المجلى الذي يبصر به الحق نفسه- 


إذ هو مرآته - وهو العقل الذي يدرك به کمال صفاته او ا چو د 
الذي ينكشف به سر الحق إليه » وهو عَلَّة الخلق والغاية القصوى من 
الوجود ؛ لاأنه بوجوده تحققت الإرادة الإلهية بإيجاد مخلوق يعرف 
الله بج تلا فوا وط اة و و لل الاق خان ا هذ 
الإإرادة + ولا عرف الق (69) , 


وربما تكون أصل الفكرة في هذه التآويل الصوفية غير بعيدة من 
الحقيقة القرآنية إذا ما اقتصرنا من هذه التفاصيل والتفاريع على أن الله 
تعالى خلق اللإنسان بغاية أن تظهر كمالاته بعبادته إياه » فتكون العبادة 
بدورها علة لظهور الكمال الإلهي » ويكون الناتج أن الحكمة من خلق 
الإنسان هي جلي الكمال الإلهي بطريق العبادة » وهو المعنى الذي لم 
مایتہیدد ابی علی الغاری فی نیاق علو حا برع اا الاو ایر 
حینما قال : لکن معناه صحیح مستفاد من قوله تعالی : # وما خلقت 
الجن والإنس إلا ليعبدون) أي ليعرفوني كما فسره ابن عباس رضي 
الله عنهما (70) . لكن ماحف بهذه الفكرة الأصلية في شروح 
التصوفة ما يفهم منه حاجة الله تعالى إلى أن يعرف › وما يوحي 
بالاتصال الحلولي بين الله والإنسان إذ الإنسان هو الجلى الذي يبصر 
أ لف ا الى يدرك به کال سا > إن هذه 
الشروح التي حفت بأصل الفكرة هي شروح غريبة عن الروح القرآني 
(69) عن عادل العوا-الإنسان ذلك المعلوم : 25. 
(70) عن العجلوني - كشف الخفاء : 132/2 . 
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إلذى ينزه الله تعالى عن الحاجة وعن الاتصال الحلولي » وينهى عن 
ث فى كيفية الخلق » ويجعل | لحكمة من الخلق راجعة في غايتها 


إلى حاجة المخلوق لا إلى حاجة الخالق كما مر بيانه 0 


وإذا كان المتصوفة حاولوا شرح الحكمة الإلهية من خلق الإنسان 


جلي الكمال الإلهي في أصل العبادة . فإن المعتزلة وهم رواد ا 


ألقائلن بالتعليل حاولوا أن يشر حوا تلك الحكمة في ثمرة العبادة وهي 


on. 
یکا فعاف ممت نکیا کے ری نھ دی صد اد که‎ 


E E SEE‏ » فالله 


تعالى خلق الإنسان عاقلا حر الإرادة وكلّفه بناء على ذلك بعبادته ‹ 


اه الحكمة من خلق هذا الإنسان ا لكأف بالعبادة؟ أجاب المعتزلة 
على هذا السّوّال بجواب لا يعد ومعنى تجلي الكمال الإلهي › من 
حيث الفضل والكرم والإنعام › فالله تعالی من محض کرمه وفضله 
خلتق الإنسان ا مكلف بالعبادة ليعرضه للتعيم العظبم إما على سبيل 
الاستحقاق جزاء للطاعة » أو تعويضا عن الألم الذي فيه مصلحة › 
وإمّا على سبيل التفضل فيما سوى ذلك 72 . فهذا الإنعحام الإلهي 
على الإنسان هو الحكمة من خلقه » وهو التجلي لكماله كرما 


(71) انظر آراء المتصوفة في هذه المسألة في : ابن عربي -الإنسان الكامل (جمع وتأليف : 
محمود الغراب) :7 ومابعدها . وعادل العوا-الإنسان ذلك المعلوم : 104 
ومابعدها. ونصر جامد أبو زيد-فلسفة التأويل : 76 88 ,وما بعدها . 
(72) انظر ذلك فی : القاضي عبد الجبار-المغني : 1 ومابعدها . وعبدالکرے 
ان ا اتک : 17 وما ده . 
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التفضل على الإنسان بالثواب والنعيم . N‏ 


ا 27 وق لخص القاضي عبد الجبار هذه المعاني في قوله : 


اعا آ ن و وا وة ا ان اك انه تال خاو لاي 


بالتفضل > وليعرضه للشواب » وإن كان المعلوم أن إيلامه مصلحة له 
أو لغيره فلا بد من أن يخلقه لينفعه بالأعواض فيكون نافعا من الوجوه 
الثلاثة» (74) . 


إلا أن هكا التفسير الا عتزالى للحكمة من لى الانسان بأنها 
تعريضه للنفع كمظهر للكمال الإلهي بتحقق كرم الله وفضله ما هو 
مندرج ضمن عدله يواجه عند التأمل فيه اعتراضات قوية استشعرها 
القاضي عبد الجحبار نفسه وحاول أن يردها ناتتااس لدی ذهب 
إليه . ولعل من أهم ما يكن أن يوجه من نقد إلى هذا التفسير الأمرين 
اا“ 


ر 4 ا ارو ا هه م ل اسان 
لكلف قكيف يكن أن تتخلف هذه الحخكمة في االات الت لذ 


(73) وهو ماأدرجه المعتزلة في العدل اللإلهي باعتباره مجلى للكمال فبوؤوه المرتبة الثانية 
في أضولهم الخمسبة: التو حيداؤالغدل والمتزلة بين المنزلعن أ والوعدوالوعيد 
والأمر با لعروف والنهي عن المنكر ؛ ولذلك فان مبحث الحكمة من الخلق اندرج 
عندهم في مبحث الحسن والقبح » وهو بدوره مندرج في العدل الإلهي كمظهر من 
مظاهره انظر : القاضي عبد الجبار - شرح الأصول الخمسة: (مباحث العدل) 299 
ومابعدها . 

79 القاضي عبد بار لی :۰134/11 وانظر فی فس افدر : 8153 
97 2100 ,انظ و اا0 ا 8377 بک رل اون 
نعمة نعم الله تعالى بها على الحي خلقه إياه حيا لينفعه بذلك». 
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فاا لكلف لبر دة باخشارة الخضتيان أو الكف ,الذي يعر ضه 
| ب؟ ثم أليس أظهر في الكرم الإلهي أن يتفضل الله على عباده 
النعيم الدائم دون واسطة التكليف؟ وقد حاول القاضي عبد الحبار أن 
ل هذا الإشكال بقوله :إن التفع تين قدايترك لنقع مشكوك فيه 
_[ذا كان أعظم منه » ولهذا فإن الإنسان نراه يعدل عن الراحة إلى المشقة 
با لراحة أكبر ومنافع أعظم وإن كانت غير متيقنة الحصول » فلذلك 
ا ن العدول عن الإنعام الابتدائي إلى إنعام أعظم نتيجة التكليف 
الف للجكمة (15 1 بولكن هذا انحل عمف لان اللفتجالى 
كما يقدر على الإنعام العظيم نتيجة العبادة » فإنّه يقدر على ذلك على 
جه التفضّل الابتدائي » إلا أن يكون المقصود أن الإنعام الملستحق 
العبادة أعظم من الإنعام الْحَمَضَّل به بدونها باعتبار لاستجتاف لا 
عتبار الكم » وحينعذ يؤول الأمر إلى نوع من التعالي عن التفضل 
الإلهي › وهو قبيح من الإنسان . 
والغاني : أن المنفعة التي من أجلها خلق الإنسان ليست إلا اللذة 
المادية والروحية » واللّذة ليست إلا راحة من مؤلم فأية حكمة في 
أن يخاتى الله الخلق ثم يحوجهم إلا الالتذاذ بزوال ما هم فيه من لم » 
گخلقهم على الجوع والعطش والجهل ثم نفعهم بالمأكل ایرپ 
_والعلم؟ وقد حاول القاضي حل هذا الإشكال بتحليل لحقيقة اللذة 


(75) انظر هذه الشبهة والرد عليها في : القاضي عبد الجبار -المخني : 147 - 48 وانظر 
کا آخری فی هذا الاب و الد علها من مل 139إلن من 159" 
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والآلمء فبين أن اللذة ليست راحة من مؤلم › بل هي لذة ابتدائية 
تابعة للشهوة » ولذلك يتكلّف الاس تقوية الشهوة للحصول على 
اللّذة دون أن يكونوا في حالة ألم . ولا كان الأمر كذلك فن الله تعالى 
خلق الناس بنفع ابتدائي لا على سبيل إراحتهم من الالام > ويه 
قن الال ©7 


| كةن خا و الى تاي الكمالالالهي : (معبو بردیً/ عند 


Re maaan ane 


۵ 4 انر اراتا یا انکر : ا و 
0 المعتزلة سلكوا مسلك التقنين العقلي الصارم الذي قد تتوالى فيه 


| لهال ردو ئل لخدن ا IPERS‏ 


| القرآن الكريم » وذكر نها العبادة فيما تؤول إليه من منفعة في حق 
| الإنسان» ومن تجلي الكمال في حق الله » وهذا هو منتهى ما ينبغي 


اب پول إليه عبشلا لان من الیوحب اذ لی ارزه مهای نین 
| لحكمة من تجلي الكمال الإلهي لوصل إلى سوال : لماذا الوجبود 
الإلهي؟ وهو ما لا طائل من ورائه (77) . 


- اثرها التربوي : إن الحكمة من خلقالانسان كما جاءت 


(76) انظر الشبهة والرد عليها في : القاضي عبد ال حبار -المغنى : 80,117/11 . 
(77) انظر في الحكمة من خلق الإنسان : الزاغب الأصبهانى فى : الذريعة إلى مكارم 
الشريعة : 90 وتفصيل النشأتين : 104 . 
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البيان القرآني لا ينبغي أن تفهم بحال من الأحوال كا اة 

معنى الغرضية المعبرة على النقص » وهو المعنى الذي جعل بعض 
اسلاميين ينعون الحكمة بالمعنى العلي في خلق الإنسانء فاللّه 
فن عن العالین في کل حال: هو غنى عن أن يعيد » وهو غني 
یک د ایا کیا رک ا لهت 
أكمال المطلق حتى ولو لم يخلق الخلق جميعا . وإذا كان الأمر 
ك فلم هذا البيان القرآني للحكمة من خلق اللإنسان ؟ 


إذا تأملنا الآيات القرآنية التي تتحدث عن خلق الإنسان فإننا 

ها يرتبط فيها الخلق بالعبادة بصورة صريحة أو ضمنية » ولنذكر 

ي ذلك قوله تعالى : وما حلفت الجن والإنس إلا ليعبدون 4 
56] ففیه اقتران مباشر بن اعلق والعبادة» قول اتعال: 
لإوإذ قال ربك للملائكة إني جاعل في الأرض خليفة [البقرة/ 30] 


فة في الأرض إغا تتم بطريق العبادة إذ هي إنجاز أوامره ونواهيه 
عمارة الأرض وترقية التفس » وقوله تعالى : #الرحمن (© علّم 


آقرآة ج خلق الإنْسَاة © € [الرحمن/ 1 - 3] فيه اقتران بين ا لخلق 


ن تعليم القرآن أي تعليم العبادة وقوله : ليا أيها الإنسان ما رك 
رك الكرم O‏ الذي خلقك فسواك فعدلّك ) [الانفطار/ 7] ففيه تأنيب 
ى عصيان الله والتنكب عن عبادته وهو الكري المنعم . 

إن اقتران الخلق بالعبادة في هذه الآيات وغيرها من الآيات التي 
ث عن خلق الإنسان فيما يشبه الاطراد ينطوي على دلالات 
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سک 


کے 


عميقة فيمايعود على الإنسان بالسمو والثراء فى وجوده . فإذا كان 
الله تعالى غنيا عن عبادة الإنسان » فإن هذا الإنسان وقد خلق ليس 
فک غرم عادد الله ) بل هذه العبادة هى غاية خلقه ومحور وجوده . 


والقرآن الكري لا يعم الإنسان هذه الحقيقة حقيقة العبادة مر ترطة 
yp ean Fe POO I T‏ 
الخائيةء بل هو وجود مغيى بخاية هي التي حه قيمته بحي يبلغ من 
الكمال بقدر مايحقق من تلك الغاية» ويقترب من العدم بقدر ما 
يقصر عنها » وهو المعنى المستفاد من الاقتران بين الإعلان عن منشا 
الشيء ٠‏ وبين التصريح با أعد له من غايات » بحيث تصبح النشأ 
والخاية وحدة تنتقض بانتقاض أحد طرفيها » وهو ما أشار إليه ابن 
عاشور في قوله : «إن مقارنة شيء من الأحوال والمعاني لتكوين شيء 
0 ما تؤثر تألفاً بين ذلك الكائن وبين الارن . ie O E 1 RE‏ 
أراد أن يكون قبول العلم من خصائص الإنسان علّم آدم الأسماء 


عندما خلقه») (78) , وهو ما ينطبق في قضية الحال على اقتران الخلق 
بالعبادة كغاية للوجود . 


۱ 


| وحينمايستقر في ضمير الإنسان أن أصل وجوده مغيى بعبادة 


| الله » ويقع ذلك في تفسه موقم الأعتقاد فإله يبذل من الجهد في عقي 
| _الغاية مايبذله من أجل تحقيق الوجود ذاته » وحینئذ یکون مرتقیاً 
<بوجوده في القيمة بر مايحقق من عبادة ء وڈ كانت غفلاوغ الل 
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ٍ إل الاقتراب من الكامل امطلتى الكمال فإنّها ليست في الحقرقة 
ارتقاء بالوجود الإنساني إلى درجات الكمال المصورة في قوله 
آمالی : ی ایا الإنسان إك کادح إلى ربك کیا فملاقيه) 


ا 6 وحينئذ لا يكون مجال للإحباط الناشيء عن الجهل 


اجرد اقلشااوياسا وخر فا وعيها» وغيرهامن الاضاطات 
لاقضة للوجود الإنساني . ولا نحسب القرآن الكري مبينا للحكمة 
ان خلق الإنسان إلا لترشيده على هذا النحو » وهو ما نحسب أنه 
إبغي أن يكون وجهة لبحث الباحثين في علّة ا لخلق الإلهي عوضاعن 
اليه في مخيبات من كيفية تعلق الإرادة الإلهية بالعلل والخايات ؛ 
الك ما لا قبل للعقل به 1 


وهذاالمعنى التربوي الذي يحصل في النفس بإدراك الحكمة من 
الوجود الإنساني ينعكس لا محالة على حياة المجتمع › فهو اهر 
آلأكبر لهذا الوجود » والجّلى الأعظم لتلك الحكمة. ومن أشرب 
[#انا أن وجود الإنسان هو تغل إلهي يُلحق التعيم وا لير به » فإ 
سيكون مدفوعاً بفعل ذلك الإيان إلى أن يحترم حكمة الله باحترام 
گل فرد من أفراد الإنسان المتجسدة فيه » كما يكون مدفوعاً أيصًاً إلى 
آلتعاون مع بني جنسه ليبلغ من الشكر لله على فضله بإضفاء نعمة 
الو جود عليه درجات ما هو بالغها في مسعاه الفردي مهما استجمع 
فن القوة والإخلاص . وشتان بين من هذا شأنه وبين من وقر في 
ن وجتو ذه غعنبت أو نقمة ٠‏ فهذا لا يلك إلا التعدي على 
[لآآخرين عبشا منه أو نقمة » كما يشعر أن وجوده عبث أو نقمة . 


1 


4 


لفان الغا 
المبداً الزمني للإنسان 
. ما قبل الإنسان : 


الإنسان هو الكائن الذي جمعت فيه قوى مادية وقوى عقلية 
: فكان ذلك الجمع أساس التكليف وحمل الأمانة . وقد أخبر 
ل اک أن هذا الجمع تحقق في شخص آدم فكان الإنسان الأول 
وره تالف 1و : ل إذ قال ربك للملائكة إي خالق بشرا من 
i‏ اذا سویته يته وتفخت فيه من زوحي فقعوا له ساجدین € [ص/ A‏ 
کن اسان ازل مدا وزد ااا کان دا تاداع ن 
حودات كثيرة » منها ما هو مادي خال من العقل» ومنها ماهو 
i‏ کال امن المادة ازلینه یدو آنه الکا شن پالاول:ز جس دآ النان 
: افيه الادةوالتفل معا 
E‏ العقلي قبل الإنسان : يخبر القرآن الکر بان 
a RTE‏ 
ة التي لكوك شنا الا دات » ولذلك فإتها غير خحاضعة لقانون 
Sa‏ 1 
وا ہے ای نرعن این ٠‏ آرل یما اللا جہن ارال 
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عنهم في قوله تعالى  :‏ إذ قال ربك للملائكة ي خالق شرا من طون ) 
[ص71]» فوجودهم متقدم على وجود هذا المخلوق الجديد . 
وثانيهما: الجن الذين أخبر الله عنهم بقوله : «ولقد خلقنا 
الإنسان من صلصال من حما مُسنون © والْجان خلَقناه من قبل من تار 
السموم € [الحجر26 - 27]ء وفي الآية تصريح بأن خلق الجن كان قبل 
خلق الإنسان . وسواء كان الجن جنسامستقلا في الوجود » أو هو 
من نسل إبليس الذي كان من الملائكة ڈ ثم طرأً عليه ما يشبه المسخ لكبره 
OT‏ فإن الملائكة والجن كاناقبل وجودالانسان يلان 
الوجود العقلي الواعي » ولذلك فإِتّهما اللّذان كان لهما شأن من بين 
سائر الموجودات الأخرى كما يتبين من الأحداث التي حفّت بخلق 
الإنسان من إعلام إلهي بهذا المخلوق الجديد > وطلب للسجودله › 
وما نشا عن ذلك من مواقف الطاعة والعصيان › وهو المصور في قوله 
الن opp PRE OEE‏ سوا 


ANN O OO OAT 


اعون 9 a‏ © إا بیسن ت وکان من افر % صر 71 -74[ : 


(1)ا لحلاف في ذلك دائر بين ا لمفسرين على أن الجن أصلهم مستقل عن الملائكة كما يفيده 
قوله تعالی : إلا إبليس كان من الجن ففسق عن أمر ربه [الكهف/50] أو أن 
أصلهم إبلس وهو من الملائكة كما يفيده الاستثناء في قوله تعالى : لقسجد الملائكة 
کُهم أجمَعُون إلا إبلیس ) [ص/74] انظر مختلف الآراء قي ذلك في الطر شت 


مجمع البيان :1 /81 وابن عاشور-التحرير والتنوير :423/1 » والبهي الخولي 
آدم 7 وما بعدها 
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وقد بين القرآن الكري أن هذا الوجود العقلي السابق على 
[اللإنسان هو وجود دائر بين قطبين متناقضين : قطب انير الذي عليه 
اللائكة كما صوره قوله تعالى : «فسجد الْملائكة كلهم أجمعون) 
[ص/71] » وقوله  :‏ لأ يعصون الله ما أمرهم ويفعلون ما يؤمرون 4 
_[التحرم/ 6] » وقطب الشر الذي عليه إبليس وذريته من عصاة الجن 
رر رل تما :وای کا واوش انر ب 


ےو 


آستکبر وکان ا ا 3- 174 

الولخود الادي قبل ايسان : الد تمت فة باق 
آدم في القرآن أن هذا الخلق كان مسبوقا بالعديد من الأشياء المادية 
ا متميزة الذوات ما ينبى بأن العالم کان معمورا بأصنافت الموجودات ( 


وهو مایفیده قوله تعالی : زعم آم اسما كلها م عرصَمُم می 


آلقلائكة قَقال بوني بأسْماء لاء إن كم صادقين € 1 البقرة/31] » 


1 فهذه السا الى علّمها آدم إغا ھی اا لمو جودات كانت :ائه في 


البيئة الكونية كما يدل عليه العرض الذي عرضت به هذه الموجودات 
على الملائكة في مقام التعجيز لبيان أفضلية آدم للخلافة » وهو ما 
وضحه اللإمام ابن عاشور في رد توهم من ذهب إلى أن الأسماء التي 
علّمها آدم هي أسماء مایکون لا ما هو كائن» إذيقول: «ولو كانت 
امزية والتفاضل في تعليم آدم جميع ما سيكون من الأسماء في اللَغات 
لكفى في إظهار عجز الملائكة عدم تعليمهم لجمهرة الأسماء » وإنغا 


f5 


عم آدم أسماء امو جودات يومئذ كلها ليكون إنباؤه للملائكة بها أب 


J‏ إنسان فيخلق الإنسان » فتكون أشياء كثيرة متقدمة عليه » ولكن في 
لهم فی ذذ لته » (2) . 


عا ر > وهو ما أثبتته حقائق العلم في نشوء الأرض 
وابترادها re‏ ا کیا وانکونك الغازات من حولهاء ودشوء الحياة 
عليها بالتدريج : 


هذان نغطان من الوجود سبقا الوجود الإنساني : وجود عقلي 
لر باد على اللو الأنسالي | وو جود مادي غر خو 

قا > فهل سبق الوجود الإنساني نحط ثالث على غرار الإإنسان : 
مادي عقلي معاً. 


ج - هل من وجود إنساني قبل الوجود الآدمي؟ : تردد عند 
بعض المفسرين أن آدم قد سبقه خلق آخر من جنسه من اجتمع فيهم 
ا کی د اصق ارق رار اس 
للعقل أيضا ؛ فالخلق الإلهي لئن كان بطلق الإرادة » إلا أنه يتم عبر | كان الهلاك » وعمر الأرض من بعدهم الملائكة (5). وقد حاول من 

بی دادا ان نو اترا ایی ااا وااو ااا ا رن ى اذا الرأي أن يجد له سندا في قوله تعبالى : #وإذ قال ربك 
من القبح في شيء أن يخلق الله الأشياء جمادا وحيوانا ونباتا حسب __ للملائكة ّي جاعل في الأرض خليفة فالا أتجعل فيها من يقس فيها 
سنة إلهية في التفاعل والنمو إلى أن تبلغ الدرجة التي تكون فيها نافعة ويسفك الدماء نسب حك [البقرة/ 3]ء فا لملائكة إغا قالت 
| قالته في هذا اللخلوق الجديد من أنه يسفك الدماء ويفسد في 
لأرض قياسا على المخلوق الذي سبقه من جنسه » والذي علمت منه 


ومن أغرب الآراء في هذا الشأن ما ذهب إليه القاضي عبد ال بار 
المعتزلي من رأي يؤول إلى أن الإنسان ا مكلف لم تتقدمه جمادات في 
الخلق › بل الموجودات المادية إما خلقت معه أو بعده ؛ وذلك لأنٌ كا 
الو جره الافی کات جلف امامتها رر ده ورل وخر ده یر ا 
من العبث في حق الله تعالى لاه خلق شيء دون الانتفاع به وهو ما 
ينقض الحكمة الإلهية » فهو باطل » وقد عبر على هذا المعنى بقوله : 
إت بعاد ما بشت ااافا ند هارن شاو یی مبان بن په 
أو بأن ينتفع به في الدنيا » وكلا الؤجهين إنما يصع في حال وجوده » 
ولا معتبر فيه بتقدمه » فيجب ألا يحسن خَلق الجحماد قبل الحي» 8 
a EREN e‏ 0 بل هو متناف 


2) ابن غاشو ر التجرير او الو + 4111 
(3) القاضي عبد الجبار ٠11 O E‏ وانظر : عبد الكريم عثمان » نظرية 


التكل 18 n.‏ 
در ملم نشو لکود حت من حمس مارات ست وشوه لیام کر انظر هذه الآراء في :محمد رشيد رضا ITT N‏ > وابن عاشور -التحرير 


1 والتنویر : 399/1 ¢ وان كير PE E‏ : 69/1 ومابعدها . 
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أنه سفك الدماء وأفسد في الأرض ©6) . وهو ما يؤيده على رأيهم 
قوله تعالى : [ تم جعلتاكم خلائف في الأرض من بعدهم € [يونس/ 14] 
فالخطاب لبني الإنسان الذين كانواخلفاء ء في الأرض من بعد هذا 
ایس العاقل الذي سبق آدم ثم نقرض . 


ولیس من !البعید آنا تكون هاه الآراء قد تبت من الفقاقات 
E ii SER‏ أن 
الازض هل ادو كاف كه بار خر ي ن ا اه کان 
ر e‏ («زفشن)اعنك اليونان جلآهم من 
الأرض 1 أو أن الله قد أرسل إليهم جندا من الملائكة 
فدحروهم وشتتوهم في الجزائر والبحار . ومن أساطير الهند أن 
سلالتهم أقدم من السلالة الآدمية > ون آدم کان عبدا من عبيدهم ». 


وكأنه هو نفسه كان لا يستبعذ الفكرة حيثيقول في موطن 


yT 


جائز أن يکون آدم هذا قبله آدم على إثر آدم )9 
اولك ذه الآ راعلا ست لينا اجان فاج وات )یازن 
1 القرآن الكر يفيد أن آدم عليه السّلام هو أول من سكن الأرض يمن 
ا ن فيه حاصية الجمع بين العقل والمادة » وهو مايفهم من قول 
تعالی إوإذ قال ربك للملائكة إني خالق بشَرًَا من طين فإذًا سويته 
فخت فی من زرحي اترا ل سَاجدین € ص / 71 Pe‏ 
إخبار بخلق کائن جدید لم تکن له سابقة من جنسه » وإلا لا حتفل به 


هذا الاخففال الذي أعلن فيه عن اا باد تة ست کوان مناط 
OO‏ 


ولكنه طرأً عليه فساد فجلا أو أجلي هو وأولاده الى الخر ا ف أا ما قيل من قياس الملائكة على جنس سابق على أدم في الحكم 
قال المعري في ذلك شعرا iN Rk‏ اسه بالفللاد اقات ادمات فو و ات اف لاکد یکن ٠ن‏ 

تقول الهند آدم کان 0 ANDERE‏ )8 قستنتج حكمها ذاك من ملاحظة طبيعة هذا المخلوق الحديد حيث إنها 
اشتملت إلى جانب العنصر الروحي البريئ من الفساد على عنصر 
ق ادي ترالي؛ وهو المظتة لأن يودي إلى الفساد وسفك الدماء » وقد 
بين ذلك ابن عاشور في قوله ملد مشاهدة الملائكة لهذا اللخلوق 
العجيب الراد جعله خليفة في الأرض كاف في إحاطتهم با يشتمل 


TOE N O 

(7) راجع في هذه المسألة » الطبرسي -مجمع البيان : 74/1 » وابن عاشور-التحرير 
والتنوير :399/1 والبهي الحولي-آدم : 5 ٠»‏ وعبد الوهاب النجار -قصص 
الأنبياء-10 . 

(8) اللزوميات : 605/2 . 


1 (9) اللزوميات : 488/2 . 
| 1 (10) انظر » البهي الخولي -آدم : 124 . 
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عليه من عجائب الصفات على نحو ما سيظهر منه في الخارج ؛ لأن 
مداركهم غاية في السمو لسلامتها من كدرات المادة» (1) . أمّا قوله 
تعالی :¥ ثم جعاناكم خلائف في الأرض من بعدهم 5 
خطاب لأمة محمد صلى الله عليه وسلّم » فاللّه جعل هذه الأَمّة 
خليفة لأقوام قبلها أهلكها بسبب فسادها وكفرها كما جاء في 
الآية السابقة : # ولقد أهلكنا القرون من قبلكم لَمَّا ظَلّمُوا 4 [يونس 
ANTI‏ 


وجود المحمّدي متقدم على الوجود الآدمي كما شرحه ابن عربي في 
١ 1‏ «كل نبي من لدن آدم إلى آخر نبي ما منهم أحد يأخذ إلا من 
شسكاة خاتم النبيين » وإن تأخحر وجود طينته » فإنه بحقيقته موجود ؛ 
ا قوله صلى الله عليه وسلم : «كنت نبيا وأدم بين الماء والطين» 
ره ما كان نبا إلا حين بعث » 14 ولذلك فإن محمدا عليه السلام 


شرل اہن غڑی آیشلا یدیئ بهل مر و > فکان نبیا وآدم بین 
ل ا . ثم کان ھان ال ية خاتم النبيين» )15( : 


وقد ترددت فكرة عند الصوفية تؤول إلى نوع من القول بتقدم 
وجود إنساني على وجود آدم عليه السلام » وهي فكرة متصلة با 
عرف غندهم سال الحفيقة المحمديه: وخلاضة الفكرة أن مخمدا | جاه ني الشف للقاضي عیاض ( ت 544 ه) من الله الى من 
صلى الله عليه وسم الذي هو جوهر الوجود وحقيقتة كان متقدماً فى ن ما امان به على نه محمد صلی الله عليه وسآّم ا ناجاه في سدرة 
ا لخلق على سائر الموجودات » وليست النبوّات المتالية إلا لات ن أن قال له : «وجعلتك أول النبيين خلقا » (16) . وقد شرح 
| للحقيقة الحمدية » وآخر تجل لها هو التجلي في طينة محمد صلّى اا القول نور الدين القارى بقوله : «إنه سبحانه وتعالى حلقة قبل 
الله عليه وسلم » وما استندوا عليه في ذلك ما نسب إلى الرّسول عليه دم» فلا خلق هذا قذفه في صابه » فلم یزل في صلب کرم الى ر حم 


اک روا جا عد بعش آمل اة آيضا حي 
ست مقولة أن محمدا عليه السلام هو أول الناس خلقاء ومن ذلك 


السلام من قوله : كنت نبيا وآدم بين الطين والماء» () على معنى أن E gee POA‏ 
OS HAPOEL ABNEY‏ 


8 ابن اور السحریر وال :403/1 , 
(12) انظر : الطبري -مجمع البيان : 96/5 . 

(13) قال العجلوني : كشف الخفاء : 129/2 لم نقف عليه بهذا اللفظ » ولكن يوجد 
| بلفظ «كنت أول النبيين في الخلق وآخرهم في البعث» » وهذاأخرجه أحمد 
والبخاري في تاريخه . وقد أورد الترمذي أن الرسول سئل : يارسول الله متى 
وجبت لك النبوة ؟ قال : «وآدم بيد الروح والجسد» كتاب المناقب » باب فضل 
) النبي صلى الله عليه وسم ٠.‏ 
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ع ار امك ا زنل فة الخاويل :: 92 

15 )عن محمد يو سف موسى _ فلسفة الاخاق : 268 : 
6 ) القاضي عياض -الشفا : 240/1 . 

و القاري- شرح الشغا :.398/2.. 
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العالمين »› وإلا فإن الصريح من موقف القرآن الكر والحديث 
reg bo wae CERES‏ 
السلام ء وأن هذا الوجودا ستجمع العنصر الروحي العقلي »› 
اشر الاي تل ی م یو ا ا ا 


2 - طفرة الوجود الإنساني المكتما : 


إن خاصية الإنسان هو أنه ذلك الكائن المستجمع لعنصري المادة 
والعقل كمامر بيانه » وإذا كان هذا الكائن غير مسبوق بکائن من 
جنسه مستجممع للعنصرين فكان آدم هو الإإنسان الأول وجوداً» 
فكيف تم وجود هذا الإنسان على الأرض » هل بطفرة فجائية وأجد 
فيها مكتملا في خاصية الجمع بين العنصرين › أم بارتقاء تدريجي في 
الجياةالاولی اسقر في أاخر درجاته على هذا الكائن العاقل 
(الإنسان)؟ هما احتمالان واردان في التصور متنازع فيهما بين الآراء 
في الفكر الفلسفي والديني > فماموقف القرآن الكري والحديث 
الشريف من مبدإ الوجود الزمني للإنسان؟ . 
ورد ف الفران الكري A‏ عديدة تخبر بخلق الإإنسان. وإذا 
p0 PbEESIEDE Fgee‏ 
اجنينية إلى تلك الآيات الثي تعلق بخلق الإنسان نوعا في بداية 
وجوده فإننا جد من هذه الآيات نوعين: نوع يخبر بقصة خلق الإنسان 
الأول آدم عليه السلام > ونوع يخبر بخلق الإنسان مطلقامن جهة 
كونةانىعا.. ؤإلئ بانب هذه الآيات وردت ألخاديث ثرو ية تصن را اعلق 
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Rena o aa شو‎ 


هده 
1 


آم وتصف أحداثه 1 ونوردفيمايلي نصوص هذه الايات 


والأحاديث » ثم نستنتج منها الموقف القرآني في خلق الإ نسان ١‏ 


ia EI NS 0 “| ٠ 2: ۰‏ 
- نصوص الوحي في خلق الإنسان : من بين الايات التي 


قرله تعالی قان رت ناکت ي جرفي لاز خیفت قار 


جع فيها من يقس فيها وفك الدماءَ وحن سبح بحمدك وقد لَك 
قال إتى اعم ما لا تعلّمون 9 € [البقرة/ 30]. 


له تحالی : إن مل عیسی عند الله کمثل آدم خلقه من تراب ثم قال له 


ی فیکرن € [آل عمران /59]. 
قوله تعالی : وقد خلَقناكم ثم صورناكم ثم قلنا للملائكة e‏ الآدم 
OO I AAD‏ 


ERE 


. [11 


قوله تعالى : وذ قال رك للْملائكة إني خالق بشرا من صلصالٍ من 
نیرو و اام رتنا د وی ا ا 

قسج الْمَلائگّة كلهم اَمَو ص إلا لیس ابی أن يكوت مع 
الساجدين [الحجر/ 28 - 31] . 


O pA i E OC COE AT 
قوله تعالى : [وإذ قال رباك للملائكة إني خالق بشرا من طين © فإذ‎ 
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سویته وتخت فيه من روي فقوا له ماجدین © فسجة الْملانكة كم رسول الله صلی الله عليه وسلّم افلا و وة 


أجمعون 9© إلا إبليس استكبر وکان من الکافرین € 1[ ص 70 - 74[ . ا من جميع الأرض »فجاء بنوا آدم على قدر الأرض› فجاء 
iar ON ES AREA bt‏ 1 آنا ااه داسو دراك 7 والدتهل وازن 
النوع العام . والخبيث والطيب IT‏ 
-قوله تعالی مر لدی قم تن طی مذ 1 قضى أجلا4[الأنعام/ 2]. -مارواه مسلم وأحمد أن الرسول صلى الله عليه وسلم 
ا صو ر الله ادق اد ی که ا اء الله ان مر که ف 
-وقوله : 3 وقد خلقنا الإنسان من سلاة من طبن € [الۇمنون/12] . r0 e 7; a‏ 
Lc e erne‏ 
ۈقولە : إولقد اقتا اسان من لال من حم مسون مالك (9) , 
[الحجر/26] . GE‏ 
E E E‏ 
وقول : یا يها الناس إن كنم في ريب من البعث فإنا خلَقتاكم من اتم تر که» حتی ذا کان حمأاً مسنوناً خلقه وصوره ثم ترکه » حتی 
1 
تراب) [ال ج /5] , : إذا کان صلصالاکالفتار کان یلیس یرب فیقول ت ا 
-وقوله : دومن آیاته أن خلقگم من راب م ذا آم بعر ته شرون ) . > ثم نفخ اللّه فيه من روحه») A‏ 
A‏ | ب شواهد الطفرة الإنسانية في نصوص الوحي: إن 


-وقوله ٠‏ الذي أحسن كل شيء حلَقَه ويد خأ الإنسان من طون 4 
عليها لق انات لارا فا ذا کان قد وجد طفرة أو تدرج وجوده 


[الشكة 177 . 


1 بن طن لأزب ا‎ ey O 
هم من طين لأزب 4 [الصافات /11] . کا ری و ف ج کا رق 3 ر زر ار ج کس‎ 


وقد وردت بعض الأحاديث تتحدث کی ا6 رین أحمد: 406/4 . 
هذه الآحاديث ١‏ 0 / أخرجه مسلم في كتاب البرٌ » باب خلق الإنسان خلقا لا يتمالك » 164/16 
:220/3 ) 
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في مراتب متعددة إلى أن استوى في أكمل صورته » إلا أن هذه 
النصوص قد انطوت على جملة من الشواهد والقرائن بلخت من 
التنوع والكثرة ما يجعل تواردها متضافرة على المعنى الواحديكاد يفيد 
القطع في,الدلالة على ذلك المعنى' 'والمعنئ اللةى تواردبج عليه هذه 
الشواهد متضافرة هو معنى الفجائية في وجود الإنسان الأول ما يفيد 
أن هذا الوجود كان طفرة في الخلق نشا منها كائن جديد متكامل التوع 
ابتداء > مستقلا في خصائصه وعناصر تكوينه عن سائر المخلوقات 
الا خرى . وهذه المعاني يكن استشمارها من عناصر أربعة تناولتها 
بالبسات الا پانن ولا جادیف التي وصفت خلق الإنسان وهي : الإعلام 
الإلهي بخلق اللإنسان » وعناصر الخلق » وحادثة الخلق » وتفاعل 
البيئة الكونية بالمخلوق الجديد . 
أولا : الإعلام الإلهي بخلق الإنسان: جاء هذا الإعلام في 
عة آيات أوضحها قوله تعالى : وإِذ قال ربك للملائكة ِي جَاعلٌ في 
الأرض خليفة) [البقرة /30] . وهذه الآية ارتبط الإعلام بالخلق فيها 
الها الى لد إل ارق الا > وهي الخلافة » وفي ذلك 
دلالة على أن هذا المخلوق سيكون مكتمل الإنسانية ؛ إذهو سيكون 
خليفة » وهو ما يتطلب الاكتمال . وفي قوله تعالى : وذ قال ربك 
لمادنکة ني خالق شرا ن صلصال می حا مشود چ فإ سو 
ونفخت فيه من روحي فقعوا له ساجدين € [الحجر | 228 وا ر 


بقرب ما بين الإأعلان الإلهي بالخلق › وبين الخلق الفعلي بالتسوية 
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ةا ١‏ عا شف مه احتنمال الامشداد الزمنن الذي يستعرق ملاين 


ا ون اة اتا ون ها5 اسا ٠‏ اذا کات الله الي 
منرّها فى أفعاله عن قيود الزمان إلا أن البيان القرآني متجه با لخطاب 


_ للفهم البشري » فیکون مدلوله منضبطا بقواعد الفهم » وهو ما يؤدي 


في موضوع الحال إلى انضباط الدلالة في هذا الإعلام الإلهي في 
الفخاة والاكتمال فن و جود الكائق اديك المخلن عن ولجودة: 

ثانياً : عناصر الخلق: لقدع خلق الإنسان من عنصرين : الأول 
عنصر مادي عبر عنه في القرآن والحديث بتعابير مختلفة وهي : 
التراب » والطين » والحما المسنون » والطين اللازب» والصلصال . 
وقد أوضح الرٌاغب الأصبهاني أن الاختلاف في هذه التعابير هو 
اختلاف بحسب المراحل التي تمر بها مادة التراب حتى تنضج 
وتصلب» وقال في ذلك ٠:‏ قال في موضع : خلقه من تراب› إشارة 
إلى المبدإ الأول » وفي آخر: من طين» إشارة إلى الجمع بين التراب 
والماء » وفي آخر من حمإ مسنون» إشارة إلى الطين المتخير بالهواء 
أدنى تغيّر » وفي آخر من طين لازب إشارة إلى الطين المستقر على 
حالة من الاعتدال يصلح لقبول الصورة > وفي آخر: من صلصال 
من حمإ مسنون» إشارة إلى يبسه وسماع صلصلة منه › وق ای 
من صلصال ا ار و الدی فد صاع نارن انار 
كالخزف )(21). 


(21) الأصبهاني - تفصيل النشأتين : 72 . 
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والعنصر الاخ ال الروحي المبين في قوله تعالى : «فإذًا 
سويته وتخت فيه من روحي) . والجمع بين هذين العنصرين غط 
جديد من اخلق لم تكن له سابقة في الكون حسب البيان القرآني 
فالموجودات كانت إماموجودات عقلية خلو من المادة » وإما 
موجودات مادية خلو من العقل » فا جمع بينهما في هذا الكائن مؤذن 
با لجدة في النوع . ثم إن هذا الجمع نفسه كان بصفة فجائية سريعة كما 
يشير إليه التعبير بالنفخ في قوله تعالى : [ونفخت فيه من روحي) » 
فالاكتمال الروحي العقلي كان اكتمالا على دفعة واحدة وليس 
اكتمالا منضافا بالتدرج إلى العنصر المادي . وكل هذه المعاني مؤذنة 
من خلال مادة التکوين بان هذا الكائن مستقل فى كيانه عن غيره من 
الکانتاث . 

ثالغاً : حادتة الخلق : إن ما جاء في القرآن والحديث من 
تصوير حادثة الخلق يتراوح التعبير فيه بين مايفيد في ظاهره التراخي 
مثل قوله تعالی : لإولقد خلقناكم تم صورتاكُم ثم فلا للملائكة 
اسجدوا لآدم224) . وبين ما يفيد الفورية المطلقة مثل قوله تعالى : 
ثم قال له کن قیکُون4 › ولکن التّراخی ي الموحي بالتعاقب في حادثة 
الحلق إلما هو تراخ عقب الخلق الابتدائي للإنسان » فهو تراخ في 


(22) على أن العطفت بشم هنا يفيد التراخي الرتبي لا الزماني »وهو مايقتضيه عطف 
الجملة الأرقى معتى على الأئل مدي انظ ابن عاشور ب ال ري واي : 
38/8 . 
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رة لافنا ن وف خا ران د ل كه دز الا لر عة 
التراحى سبقت بفعل الخلق > والخلق كما جاء في لسان العرب هو 


الو الشى غل مخال له ايبن إل 427 ۸ وه ذلك دال لى 


ةنوعية »› و بصالح للدلالة على الا نشلان لاط¿ الذي 
حول فيه الشيء من حال إلى خلال :وما يدل على الفسجائية فى 
حادثة خلق الإنسان المقارنة بين خلق أدم وخلق عيسى في قوله 


تعالی : إن ممل عیسی عند الله كمل آدم حلَقَهُ من تراب ثم قال له 
کر فيكون فعيسى عليه السلام كان خلقه خرقا للتاموس الكوني 
ي ترتبط فيه المراحل لاحق بسابق حى عد حالة فريدة في حركة 
النشوء الإنساني » وكذلك آدم عليه السّلام كان خلقه حالة فريدة في 
اللخلوقات مقطوعة الصلة بكل حالة من حالات الخلق 


السابقة» كما أن خلق عيسى كان مقطوع الصَلة بحالات خَلق الناس 
الآخرين . وقد جاء التعبير ب «ثم قال له كن فيكون » ليؤكد الصمة 
الفجائية اجا ویبعد احتمال الانقلاب 


اة آنا الانشخال ال ا ا ir‏ ا ای التي خخلق 
فيها متمتَلا في مواقف الكائنات العاقلة من ملائكة ون › فهؤلاء ا 
هرا بخلق الإنضان و أمروا بان مدو اال كات لهم مزا ذال 
الظمة النرطاا لهذا الاخلزق امليديد.. 


اظ این سور ساد المرب ماد لن . 
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والتساؤل 0ا أعلمهم الله بأته جاعل في الأرض خليفة » إذقالوا: 
«أتچعل فيها من يفس د فيهتا و يشفات الدماء ونسحن نسبح بحمدك» . 
وهذاالاستغراب والتساؤل إذا ما وضع في سياق مااعتيد في 
انصياعهم المطلق للأمر الإلهي إذ هم «يفعلون ما يؤمرون» لم نجد له 
من سبب سوى ما توفر عليه هذا المخلوق الجديد من جدة في خلقه لم 
تكن معهودة في سلسلة المخلوقات » وهذه الجدة هي التي كانت مناطا 
لتكليفه بأغلافة التي كانت محل تساؤل واستغراب » فانفعال الملائكة 
بمهمة آدم (الحلافة) إنغا هوفي الحقيقة انفعال بالطبيعة الفريدة فى 
کسی اما عید رر ای ا نای و د ن 
هومادة صرف » فلما خلق هذا الإنسان خليفة وهو المستجمع للروح 
والمادة معا أظهروا توجسهم من أن يكون المزج المستجد للمادة والروح 
آئلا إلى الإفساد في الآأرض . ولو كان هذا الإنسان مرتقيا في سلَّم 
الاكتمال استجماعاً للمادة والروح لكان الملائكة على عهد بطبيعته » 
Re aE le e Es‏ 
ولتغيّر بسبب ذلك رد فعلهم الفُجائي بالتساؤل والاستغراب إلى 
موقف آخر ينبع من العهدية بالإرهاصات السابقة لطور الاكتمال 
الإاساتي. 


وأما إبليس فقد انفعل بوجود الإنسان انفعالا مخالفا لانفعال 
الملائكة ¢ ولکنه یلتقی معه فی الدلالة ¢ إذهو ا أمر بالسجود لآدم 
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فالملائكة كان لهم موقف غير معهود منهم تمثل فى الاستغراب 


ا ر تا اة اعدا ما لی ار رودا حت 
ال : «خلقتني من نار وخلقته من طين» فهذا الموقف إِنّما هو ناج من 
الاحظة الجحدة في الكيان الإنساني » والتفرد الابتدائي في طبيعته › 
هو ما يدل على الخلق المنفرد المنبت عن الأمثلة السابقة » المقطوع 
ل اهود الموجودات . 
إن الشواهد والقرأئن e ST i‏ 

اسان كائن نذأي نو O TT AT O a E‏ 
ere‏ إلا أنه مع هذه الشواهد المتمثلة في 
وص الاأنفة » قد ترد الذهن بخصوصها تأويلات وأفهام 
أوهمت أن الإنسان وجد بالتدرج التطوري حيث انقلب في 
لوار من الحياة فضت إلى تكامل تدريجي انتهى بالإنسان المكتمل » 
ادنا ر فن الرمن بطر ر ادامر ٠>‏ بز رتد هت خن 
حرى من الوحي قد توهم بهذا المعنى » وهو ما كان بالفعل مزلة 
عض الأفهام » وذلك يستلزم البيان لاستكمال 0 قف القرآني في 
واهده على الطفرة الإنسانية . 

| ولل اول ما ادر |0 الڏهن من هذه الإيهامات اال أن 
6 الإعلام الإلهي إخلى الإنسان والأختقال بذلك الندث في 
ب لآدم دالا على بلوغ الإنسان المرحلة العليا في سلّم 
کین دا۷ مان افا اناي ا ڈااتا یکو ي ات 
تق متسع ۳ الور 0 


۳ 
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الخلق ليس له إرهاص سابق من معنى الإنسانية . 
- وقد يتبادر إلى الذهن أيضا أن التعابير القرآنية المختلفة عن مادة 
خلق الإنسان من تراب » وطين » وطين لازب» وصلصال » إنغا هي 
مراحل في تطور الإنسان » ولكن هذه التعابير ليست إلا أوصافا 
للمادة الجامدة خارج نطاق الحياة > والتطور هو مراحل متتالية في 
الكيان ا لحي حتى الوصول إلى الإنسان » وهو ماينتفي معه توهم 
التطور من اختلاف التعابير عن مادة الخلق . 
ورم فهم من قول تالی : هل أن على الإنسان سين من ادر لم 
يكن شيعا مُذأكورا) [ الإنسان /1] أن هذا الحين من الدهر الذي لم 
يكن فيه الإإنسان شيئا مذكورا هو ,تلك المراحل التي مر بها في تطوره 
قبل أن يصل إلى مرحلة الإنسانية . ولكن هذا الفهم ينفيه أن سياق 
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يثبت عند تحليل حقيقة التطور؛ إذ 
التطور ليس تولا متمايز الراحل > ولا ملحوظ الفواصل » حتى ‏ 
يقال إن هذه النقطة بالذات هي النقطة الفارقة بين مرحلة الإنسانية 
وبين مرحلة الحيوانية » فيكون عندها الإإعلام والاحتفال » بل هو 
ارتقاء تدريجي تضعف فيه باطراد متطاول بط خفي صفة الحيوانية 
لسر و فة الإنسالية دون إمكان لس الد الفاصل بها ., وينما 
يبلغ اللإنسان الدرجة العليا فإن فيما فَبيّله من المراحل كان كيانه 
الحيواني مشتملا على نسبة من الإنسانية » وهو مالم يكن له ذكر في 
القصة القرآنية» بل إن هذه القصة وصفت آدم على أنه كائن مستجد 


کیا ن ا ارو اچچ یت وین لی الان 
ر ا وهو مايدل عليه الببقبي الفسيرى على جلو الاي تله 
ى : إا خلقنا الإنسّان من نطقة أمشاج بتليه فجعلناه سّميعًا 
E1 e 1]‏ > وهو ما كان ملحظا للإمام الرازي › إذ 
ار اد بالإنسان بنو آدم بدلیل قوله : «إنا خلقنا الإنسان من 
» فالإنسان في الموضعين واحد » وعلى هذا التقدير يكون نظم 
أحسن ( )24( 


ومشل هذا المعنی ربّما فهم من قوله تعالی : ارلا بذك الإنسان أا 
اه من قبل ولم َك شيا 14مرم/ 67] » وهو فهم منقوض لنفس 
> فالانسان AE‏ لسن الرنشان الأول 
اهد ذلك أن الآية هي تعقيب على الآية السّابقة لها وهي قوله 
وقول الإنسان أنذا ما مت لوف احرج حن [مري / 66] « 
كان الإأنسان قد يقف موقف الجحود للبعث استبعادا منه لإمكان 
اةبعد الموت لفت نظره إلى أنه قد خلق إنسانا ولم يكن قبل شيئا ‏ 
م ذلك في ذهنه مقام الدليل على إمكان الحياة بعد الموت عند المعاد 
كان الحياة بعد العدم في المبدإ . 


قعل من أكثر الآيات الغ رآيبة إشارة ف طاهرها إلى التظور ف 


1 


الڙازي د ال يرال a TEA O‏ ر : ابن عاشوز -التتحرير والتنوير. : 
E 372 29‏ 


93 


لو اتان خرن ل : ما لكم لا ترجون لله وقارا 9© وقد 


خلقكم أطوارا) [نوح / 14-13[ فظاهر الأية صريح شان 


خلق أطوارا » إلا أنه عند التأمل في معتاها ضمن سياقها يتبين أن 


الأطو ار الشر "فصو دا هنا الاأطرا ر ا لمو ية إل مرا حلة الانسانية + بل 
هي الأطوار التي ينقلب فيها اجنين » فالكلام من قول نوح موجها إلى 
قومه يحمل لوما على جحودهم للعظمة الإلهية والجال أن شواهد 
هذه العظمة مبشوثة في الكون ابتداء من الإنسان نفسه وتواترا في 
السماوات والأرض ومابينهما» وهو مالفت إليهنوح قومَه | 
ليلاحظوه فيقروا بالوقار لله تعالى وبنعمته عليهم في الرفق بهم › 
الأطوار الحيوانية السابقة E GL E‏ 
للإقرار بعظمة الله غير مؤد للغرض ؛ إذ هى أطوار غير مرئية لهؤلاء 
اللخاطبين » بل هى غير معلومة لديهم أصلا (26) . 
ظاهرها على مرحلية في خلق الإنسان على أنها تعني مراحل تطورية 
(9 جم ءا فاشو الز ر والري : 201/29 
(26) لقد ذهب موريس بوكاي في كتابه ما أصل اللإنسان : 197 إلى أن الأطوار في 
الآية محمولة على المراخل التي مر فيها الإنسان وهو في طور الإنسانية من إنسان 
بدائي ناقص إلى إنسان مكتمل » وهو محمل بعيد » للملحظ الذي ذكرناه » وإن 


كان ينسجم مع القول بالخلق المنفرد للإنسان } 
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طور بدائي كان فيه أقل اكتمالا إلى طور أصبح فيه إنسانا مكتملاء 
ورا في ذلك بتعديلات كمالية انتهت ت بالإنسان المعهود اليوم » وهذا 


ی عبر عنه موريس بوکاي في قوله ۴ « بعض آيات القران التي 


ا 


n. 


نذكرها فيما بعد لا تحتوي إلا على معنى روحاني عمیق »> وبعضها 
كما يبدو لي تشير إلى التحولات التي يظهر أنها تبين التخييرات في 


هورفولوجية البشر . وهذاالعلم الأخير يصف ظواهر من نوع مادي 


1 


الكامل حدثت في أطوار مختلفة › ولکنّها كانت تحدث دائما في 

ونظام لائق . وقد طك مف اة الال ة دة ي ات 

) هذه الآيات » وقد رؤي أنّها توجه التحولات التي تحدث خلال 

Se 

سلسلة من التعديلات الهدف منها الوصول إلى شكل نهائي 
ا (27) . 


والذي أوحى بهذا التفسير للآيات التي ظاهرها التطور هو ما 


_أكتشف فى الحفريات من موجات بشرية متتالية في الاكتمال من 


ايان بدائى إلى الإنسان الحالي (28) » فعدت تلك الموجات 
المتكاملة أطوارا فى نطاق الكائن الإنساني . وهذا التفسير لئن كان في 
فاهره متسقا مع البيان القرآني في | ستقلال الإانستان بالخق إلا آنه 


225 228 
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يتعارض مع ما جاء في القرآن الكري من أن أول الإنسان خلقا (آدم 
عليه السّلام) كان مكتمل الإنسانية كما يشير إليه قوله تعالى : لإلقد 
خلقنا الإنسان في أحسن تقوم € [التين/ 4] » فهل أتى على بنيه من 
العهود ما ارتكسوا فيه إلى درجات البدائية ثم نهضوا في التكامل من 
جخديد؟ إنه أحتمأل لا يعارضه القرآن الكرم » بل يجد متسعا للتأويل 
في بعض آیاته من مثل قوله تعالی : نحن خلقناهم وشددنا أسرهم 
وإذا شتنا بدلنا أمالهم تبديلا 4 وقوله : ورك الغني ذو الرّحمة إن يشا 


آخرين)[الأنعام133]. ولم تخل النظريات العلمية المتعلقة بتطورات 

اتس الشتری سن ارا ادا امات اا ای لض 
ال ت ا ا ج دهت ی الان ا آن ا ایس 
O E Fb‏ 


إلّه يدو إذن أن نصوص الوحي قرآنا وحديشا لئن لم تصرح 
تصريحا قطعي الدلالة على الخلق المستقل للإنسان » إلا أنها بشواهد 


عقديا فن هذا الشأن . 
3 مقولة التطور : عرض ونقد : 
أا كان الخلق الابتدائي للإنسان كما دلت عليه الآيات 


(29) انظر في هذه المسألة عموما : فريق من العلماء : خلق لا تطور : 133 . 
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0 ك ت د 8 2 یه او ن ت‎ 0~ o 0 ° E O O E.) e 
يذهبكم ويستخلف من بعدكم ما يشاء كما أنشأكم من ذرية قوم‎ 
م‎ L1 م م 2 2 ر‎ 


وقرائن متضافرة تفيد ذلك با يشبه اليقين » وهو ما يطمأن إليه موقغاً 


الأحاديث الآنفة الذكر ليس حكما مستتتجا بالدلالة القطعية » وإغا 
و هكم تلص بغلبةالظن وفق القرائن الديدة التضافرة عليه م 
عله الو نجه اللأوجب فى الاعتقاد » فإنه بمايستكمل رجحان هذا 
كب أن نتناول بالبحث الو جهة المقابلة له » وهي المتمثلة في مقولة 
لى بالارتقاء والتطور » فما هى ة0 وا خو اها 
ع أن تكون مدلولا للبيان القرآني في الخلق عموما وفي خلت الإنسان 
أ - مقولة التطور ودعائمها : يطلق التطور على أسلوب في 
وء الو جودات الحيّة يقوم على الترقي في أشكال الحياة ترقيا يثمر 
التوالىالأنواع اع ا لحب الأكثر تعقيدا في اة :اتلك مرف 
رسن بوست Houstan Post‏ » بأنه يعني ارتقاء الحياة من جهاز 
فسوي ذي خلية واحدة إلى أعلى درجات الارتقاء » وهو بالتااي ؛ 
ge gul gt‏ 
ملايين السنين » (30) . ويقتضي التطور أن تكون كل الكائنات 
ا ر جن ایا ا 
ر ر ا 
واروين بقوله : «إن كل الكائنات العضوية التي عاشت على 
الأرض قد تسلّلت من أضل بدائي واحد» (31) . وقوله : «إن 


7 


)30( ون کتاب : خلق لاتظور EE‏ 
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Ot RO‏ 9 تافسوف 
خر إلى أن الفلك ]ا دار استقامة ظهرت البهائم > ثم دار على آعدل 
کا دك وای الق کا و اد ایکون ودنلھ 2 اش و عه )ثم 
دار على غاية العدل فأظهر الإنسان 34 . وينسب إلى أرسطو القول 
E Notte‏ 

(I9) 


کی اوا ا ا من اھکر ن بھی انان کات ف 
محصلة بالأصول الأولى التي نشا عنها كل جنس بذاته بصور مر 
التحول.. . وأن هذه الأصول الأولى - وقد انقرضت في هذا العصر - 
کلانت جي خؤر ن آجوار نوها تة بش رة اة ماقا 
وهكذا تعود دواليك كلما رجعت إلى الأزمان السّالفة وأمعنت فى 
البحث إلى أصل'والحد»<(032 )وقد TEN‏ 
التطور كنظرية «علمية» حينما تبناه العالم البريطاني دارون (ت 
29 حتى لقد اقترنت نظرية التطور باسمه فأ بيخت تلم 
بالداروينية . 


طويلة ومستمرة 
فلمًا كان العصر الوسيط برز المفكرون الإسلاميون في ملاحظة 
سلسة الخلق العظمى وما هي منتظمة فيه من ترتب زمني وتفاضلي بين 
أجناسها ما سنعرض له بالبيان بعد حين . 
وفي العصر الحديث ظهرت الفكرة في أوروبا بنفس جديد حيث 
أذ معنى الانقلابية في الأنواع الحية لنشوء أنواع جديدة يبرز في 
-التقرير الوصفي لترتّب أنواع الحياة لشرح نشأة هذه الأنواع ai‏ 
-أوائل من جهر بآراء تطورية في هذا السياق العالم الانقليزي (راي 
۷ ت ¡Demaت‏ 1738) وكذلك 
Ray‏ (« والعالم الفرنسي ( دومlيaı emaillet‏ کاو کا 
العالم الفرنسي( بيفون cContede Buffon‏ (ت 9.)1788], 


وفي الحقيقة فإِن لهذه النظرية إرهاصات مبكرة في القكر 
e E‏ > ولکن 
هذه الإإرهاصات كانت تقه نقف في الغالب عند حد ملاحظة الترتّب 
التفاضلي بين أنواع الموجودات > مع ملاحظة التعاقب الزمني بينها 
أحيانا دوغا إشارة إلى الصلة الانقلابية بين تلك الأنواع . وفي هذا 
المج جن السو ف اليوناني انکسیمندریس ۲٥ل ۸۸4×1٣2‏ (ت 
GBA? |‏ م ) أن الحياة تكونت في شكل سمك مغطى بقشر شائك 
ثم بلغ بعض السمك أشده فنزح إلى اليبس ونفض عنه القشرء 
والإنسان كان في ول أمره في بطن بعض الأسماك إلى أن غت قواه 


-(33) انظر : يوسف كرم- تاريخ الفلسفة اليونائية : 15 . 

- (34)راجع » محمد حسن آل یاسین لاطو ۲ 

(35) انظر : الغاياتي - مذهب النشوء والارتقاء Te EN‏ 
فرغل -الإسلام واتجاهات الفكر المعاصر : 49 . وراجع أيضا فيما يتعلق بفكرة 

. العطور عند اليوناك ء بوكاي ما أصل الإنان +40 

ق36 )انظر» فريق من العلماء : خلت لأ تطور : 23» وعبد امعم عبد الرتجمن خضر 


(32) عن نفس المصدر و الضصفحة: 
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اد لاعن 385 ثم إن اللات نداد EE‏ في 
الأفراد يصبح تحولا بالفعل بتأثير الظروف البيئية » حيث يتغير 
وان با يلائم امحيط البيئي الذي يعيش فيه » ومن ذلك أن هذا 
ا قد يفرض استعمال بعض الأعضاء فتنمو وتتحول نحو القوة 
ل الاستعمال > وقد یغني عن استعمال آخری فتضمر وتتلاشی 
ل الإهمال . 


وهه الشحولات الكتسبة تقل من جيل إلى جيل بالورائة » : 
ا ق إن ك جيل يكتسب شيئاً ضيالا من التحول وينقله بالوراثة ؛ 
تعاقب أجيال كثيرة يفضي التحول إلى نشوء نوع جديد مغاير 
زا اكم التحوّلات الجزئية عبد الزمن . 

شم لهذا التحولیکون تولا لی الارشی الال » فتكون 
شه نشلوء أنواع خالفة أعلى بنية من السالفة » وذلك بفعل 
ان رالات ب . فالانتخاب الطبيعي يتمتّل في 
الكائن الحى بخوض صراعامع الطبيعة : ظروفا مادية » وكائنات 
في سبيل البقاء ؛ إذ الأرض لا تحتمل كل ما يولد من الأفراد 
ارما الهندسي ۽ وفي هذا الصّراع يهلك الأفراد الأضعف في 
تهم المؤهلة للبقاء » وأمَا الأفراد الأقوى فتنتخبهم الطبيعة للبقاءء 
ن آرلادمم السات الفرة . فيقع العجوال صعدا نجوالاأكمل» 
ذا ما فصّله داروين في قوله : « إن الكائنات العضوية كافة مهما 


ولكن مقولة التطور شهدت قفزة تنظيرية مشهودة على يد العالم 
الفرنسي( لا مارك LAMAR)‏ (ت 1829( : فقذبين لامارك 
بوضوح في كتابه «فلسفة علم الحيوان» أن الأنواع ثابتة بصفة مؤقتة 
فقط لأنه إذا تغيرت ظروف الحياة لنوع ما فاه يتخير حجمه وشكله 
وتناسب أجزاء جسمه ولونه ؛ وذلك لأن التغير البيئي يغير احتياجات 
النوع فتنشأ لديه عادات جديدة تستلزم استخداما أكثر لأعضاء بعينها 
ان اشا اوی الع ھی > 
وينقل هذا التغير الطارئ على التوع إلى الأجيال عن طريق 


الوراثة(37) 


ثم جاء دارون ليأخذ هذه المبادرة اللامركية ويدفع بها شديدا إلى 
نظرية متكاملة في تفسير النشوء على أساس التطور الانقلابى 
للأنواع . وقد ظلّت نظريته قواما للمذهب التطوري بعده رغم بعض ` 
التجدياد بب اليار اة علا بن ان الخ 
وقوام نظرية التطور عند داروين أن الأنواع الحية ترجع كلها إلى .. 
أصل واحد » وإنغا وصلت إلى ما وصلت إليه من تنوع ابتداء من 
فروق ضئيلة بين الأفراد المنتمين إلى نوع واحد تنم عن استعداد 
طبيعي للتمخرل »بإ ذ سالات الها ة التغابرة ماكر قرات 


= الإنسان والكون : 74 . وبوكاي ما أصل الإنسان : 41-40 . 
(32) انظر : بوكاي ما أصل الإنسان 42» ويوسف كرم تاريخ الفلسفة الحديثة : 
0 . 


)عن محمد خسن آل بانلن- الإتسان بين الخلق والتظور + 34 . 
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إولکن تحول الأنواع إذا کان في عمومه تحولا ر الأرقى فإنه 
بالضرورة أن يكون مطردا ؛ إذ الظروف البيئية إذالم يطرأً عليها 
الي فبما عل اله مون كرك بل إن النيغة إذاتغززطا 
و الأبسط والأسهل ربّماطرأ على الحي فيهاتقهقر نحو صور 
» إذ تضمر بعض الأعضاء وتضمحل لفقدان الحاجة إليها . 


کان ص شاتها و طا مها مر ةة إلى الفكاز لهه ية جات :حا 
Asai AEE SDE NER SLE‏ 
به الهلاك في بعض أدوار حياته الطبيعية . . . وإِلّه لا يبقى حيًا منها أ 
يتضاعف عدده إلا الأنواع التي تهيى لها قوتها أو كمال بنيتها الطبيعي 
سبيل الاحتفاظ بكيانها » (39) ولذلك فإن« ن على 


تعاقب الأدوار الزمانية في ج جمیع تاریخھ قد ساف ا ن N:‏ ت 8 
التسابق على البقاء » للل کات کی ملقد ا إن هذا التحول قد شمل الإنسان بنفس القدر الذي شمل به سائر 
الطبيعة)(40) . حیاء » فالإنسان لیس إلا حیوانا متطورا » وهو لا يختلف عن سائر 


بوانت إلا بالدرجة فقط » وإِن ما تيسر له من ذکاء » وما تيسر له 
عاطفة أخلاقية » قد اكتسبها اكتسابا عبر تجربة الانتقال الطويلة › 
و ما نلمس صورأًلبداياته في بعض من الحيوانات العليا كالقردة 
مّلة في ملامح للذكاء والذاكرة والوق » بل والتعاطف المؤدي إلى 
خاطرة بالذات في سبيل الغير محافظة على النوع و ا 
إنسان أن يتطور عن نوع يشبه القرد من جهة ويشبه الإإنسان من جهة 
ری ٤‏ مته تطور کل فن اسان والقرك: 

| ویتم کل هذا التحول عند دارون ومن تبنی نظریته دون غائية بل 
لية بحت تنتفي معها كل إرادة خارجية موجَهة . وقد کان دارون في 
ل حباته مؤمنا باللّه حتّى إنه قال إن الصور الحية الأولى مخلوقة › 
)آل أمره إلى لا أدرية محوقفة في وجود الله » وفي كيفية نشا 
0 ولکنه کان اشن آن يصرح ما فنه مخالفة للعقيدة الديثيةاء 
ا إتّه اعتذر لکارل مارکس عن أن یکون إهداء كتابه رأس الال 


وأما الانتخاب ا لجسي فيتمثل في أن الذكور من الأحياء الذين 
یکونون على صفات آرقى من غيرهم تنجذب إليهم الإناث فينشاً من 
ذلك جيل يرث صفات القوة عن الاآباء ء ولا يكون للضعاف حظ في 
التؤزيك > فيكو ن التخ ول نحو الاكتمال > وفي هذا يقول دارون : 
«(إنه إن كانت ذكور الحيوانات وإناثها تتفق في العادات الخصيصة بها 
في حالات حياتها » فإنها تختلف في تراكيبها وألوانها وأشكالها 
الظاهرة › وأن أمشال هذه الفروق لا يكن أن تعزى لغير موتّرات 
الاتتخاب الجنسي مقصور على أن بعض الذكور كان لهامن 
نا2 ال عدد الدفاع عن أنفسها أو جمال أشكالها ما اجتذت 
إليها الإناث › فتفوقت على غيرها من الذكور وخلفت نسلا يتزع إليها 
دون غيرها في أوصافها تلك» (41) . 


9 عن فسن الصدر !36„ 
(41) عن بکیر اغوشت _ القران ومذ دازون + 66 
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ا وازن الفا ن ت49 ودا ذاه 
اتصنيغها زمنيا » وملاحظة الفوارق بينهما » واستنتاج التتابع 
فبها: 

--تشابه الأنواع الحية OR LO mts Far OEY 2 he‏ ي 
موعات تتشابه في كل مجموعة منها ما ينضوي تحتها من آنواع 
SE‏ وهو ما يساعد على تبين القاسم المشترك 
باء وتييز التفاريع الزائدة عليها » نما يفيد في معرفة الأدنى منها 
رغادهة هذا بتاك“ 


باسمه ؛ لأن ذلك يدل بوجه من الوجوه على موافقته على ما جاء ‏ 
الكتياب المبنى على سناس إلجادي » وما قاله في هذا الشأن : ١إ(‏ 
المناقشات المباشرة التي تناقض المسيحية والإيان بوجود الله قا 
يكون لها آثر غلى جمهرة التاس': ارا آیرت ھن : 
أمور الدين » وأقصر كتابتي على المباحث العلمية )42( 


إن نظرية التطور تفسر تاريخ الحياة > وهو تاريخ موغل في القدم 
لا يقف الإنسان منه في وثوق إلا على بعض الآلاف من السنين › 
ولذلك فإن هذه النظرية اتخذت مستنداتها في الشرح من عناصر غير 
مباشرة في الدلالة على التتائج » فكانت هذه المستندات أقرب إلى 
التخمين والافتراض > وذلك ما يبدو من استعراض اهمها متمتّلا فيما 
ا 

ا ب ر ن 
الحيوانات متمثلة في هياكل م متحجرة » أو في هياكل عظمية » فهذه 
البقايا توصل العلم إلى تقدير لأعمارها بناء على الطبقات التى 


- _الأعضاء الآثرية والأعضاء النامية »> حيث يلاحظ في بعضص 
انات بقايا لأعضااد انق رضت أوتكاد لروال اتحاجة إليهامثل 
رائدة الدودية عند الإنسان » فقد كانت عضوا مهما في الهضم ]ا 
ن غذاؤه سيلولوزيا » فلمًا استغنى عن هذا الغذاء ضمر هذا العضو 
ل شی زین ارا وال ر ر مزال لمن لغری خی ازال 2 
تطال للحاجة إليه في التغخڌي من أوراق الشجر العالية . وهذا 
Np ERE‏ 

: -تشابه الأطوار الجنينية »> حيث إن الحيوانات رغم اختلافها 
كرم تاريخ الفلسفة الحديثة : / 35» فريق من العلماء : خلق لا تطور : 21 بوىاي || الظاهري فإن الأجتة في تكونها وتطورها تكون على قدر كبير من 
E Rr‏ . العقاد o‏ :9 محمد ل ب٠‏ اسفن راساه نا الأرا اعدا اهرك بالاتتل 


ای ا 0 
دارون : 51 و :49 (43) انظر في شرح ذلك : فريق من العلماء : خلق لا تطور : 118 . 


(42) عن العقاد الإإنسان فى القرآن : 486 . 
وانظر 8 في تقرير نظرية التطور عند دارون خاصة ومن هم على نهجه عامة یو سف 
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aR‏ وهو في 
عه الجغرافي يثل أجناسا مختلفة › > كل جنس له خصائصه المميزة» 
ل هناك تناسبا بين ا جنس البشري في كل منطقة وبين القردة 
شرة في تلك المنطقة . 


الشترك للأنواع > فكأن الحنين في نوه يحكي تاريخ | لحياةة 
تطورها. 
-التوزع الجيواني والنباتي على الأرض « فالمناطق الأرذ : 
النفصلة عن بعضها تتشابه حيوانات ونباتات كل منطقة منها ف 
بيلهاء وتختلف غن خيوانات'ونباتات الناط ق الأخرى ‏ ماندل - نقض مقولة التطور : 
aie EE‏ ا ا تیت سر م ر نام ترامع تالایا اة 
DL E me LC‏ ۴ 
DOE‏ ی یا اشرت می نع بک م اود جا کا شارف 
هذه هي أهم المستندات التى ارتكزت عليهانظرية التطور ٠‏ السقوط كنظرية علمية تفسر نشوء الحياة ومراحلها » وإنما امتدت 
at (Ht N : 1‏ 0 
ومنها استخلصت شواهدها التفصيلية وأمثلتها الجزئية من أحوال اسها وبقي ذکرها بسبب ما وظفت فيه من غايات إيديولو جية تنتهي 
السانتا والجيوان والإإنسان . وبناء على هذه المستندات فإِن الإنسان الفكرة المادية وماانبنى عليهامن مذاهب اقتصادية 
ولت آل ایر فی الشات ایو لر ج عل آل ال ز5ا £ E‏ عية (45) » فقد كانت مادة صالحة استغلّت في هذه الوجهة › 
و ا a‏ ا لمر اجهة إلى سنال ية ن با 
سبقتها موجات بشرية أقل منه اكتمالا » وإن تكن الحلقة التي تفر ٠‏ فصن الموجهة إلى هذه النظرية تعمل فما اياي 
منها هو والقرد لم يعثر لها على أثر فى الأحافير إلى حدالآن . وهر _ أولاً : إن المستندات التي استندت إليها نظرية التطور مستندات 
بمقارنته بالشدييات وخاصة القركة يظهر بالنشبة إليها غير مختلفت ا ا كلها » ولیس فيها ما يتصف باليقير > ما يجعل النظرية في 
اا بالك ار ادر إلا فإ الاو ب وا ا ا ترب إلى لاتراق مها إلى بطري ااب ود ع ج 
٠ 7‏ .8 ع ١ 2 oy agir‏ وسر : Urs‏ 1 ا 0 1 4 
کل وة اا ف کا را ال ااا وح الافتراضية التخمينية هي المسيطرة على دارون في كتابه «اصل 
ا Eh‏ ج ان عا E E PR TIT‏ 
ا ی وای کی و 
1 ا ۴ أفائة جملة فى ذلك (46) . 
ما طاله فيها . وهو في أطواره الجنينية الأولى يشبه أجنة الحيوانات _ _ 


4) راجع بوکاي مضل الافسان : 54 . وحيد الدين خان -الدين في مواجهة 


العلم :10 


O1: E TT TE OAPI انظر‎ 


(44) راجع » بوكاي-ما أصل الإنسان : 32 » ويحي هاشم -الإسلام واتجاهات الفكر ‏ 
المعاصر : 59 ووحيد الدين خان -الدين في مواجهة العلم NON‏ 
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عسب قانون التناقض الحراري أن المسيرة الكونية العامة إنغا هي متجهة 
ق الانجدار ةلا إل الارتتا (49, 


ثانياً : إن لجل الجيولوجي لا يشتمل إلا على بقايا مفلولة من 
تاريخ الحياة » غير متواصلة الحلقات » وهو ماوصفه دارون نفسا 
بقوله : «إن السجل الجيولوجي بوصفه تاريخا لهذه الدنيا ء إغا هر 
سجل ناقص ومکتو ب بلهجات تغایرة على الدوام» وإننا لا غلك من 
هذا السّجل إلا المجلّدالأخير » ولم يبق كاملا من هذا الملجلد غير 
فصول قصار تناثرت هنا وهناك » كمالم يبق من كل صفحة منها إلا 
بضعة سطور »47 . ثم إن هذا السجل على ما فيه من نواقض مخلة 
يخبر قارئه بأن أكثر الأنواع الكبيرة في عالمي النبات والجيوان ظهرت 
على الأرض ظهورا فجائيا قبل 600 مليون سنة » وليس فيه ما ينبى 
على تكون فأو الأنواع قبل ذلك ©4 . 

ثالقاً : إن الحفريات ال حيو لوجية ليس فيها من دليل على التحول 
في الأنواع » بل دلالتها فقط على التعاقب بين الأنواع » ولا يلزم 
بحال من التعاقب التحول إلا بظن وتخمين . 

ا ك اتر الال االات تات اتات وا و راي 
فنا فانک ر اجات ا ا ر اوخا عا : 
وكذلك الاكتساح ا جليذي فإنه يضيب الكائنات دون ييز » وكذلك 
اللاتصال بين الذكور والإناث فإن عنصر الصدفة تلعب فيه دورا كبيرا 
كمااهر امت بال‘ شاهدة و كذلك فان کثیز امنا لحخیوانات لخافظت 
على صفاتها ملايين السنين دون أن يطرا عليها أي تقدم » بل إن بعض 
الأنواع شهدت نكوصاوتدهوراً . وقد أصبح العلم اليوم يثشبت 


خامساً: إن علم الوراثة أثبت أن الوراثة تتم بين الأبناء والآباء 
ا م معقد عن طريق المورثات وهي أجسام صغيرة جدا مبثونه في 
ق حلبة من عاايا الجسم » وحمل صفات الجن في الأباء لتبلخة إلى 
لأبناء > وهي لا تختزن إلا الصفات الأساسية أما الصفات المكتسبة 


4 حار َة عن قانون القوريث › وهو ما يفسر عدم التوريث في 
1 جزاء التي تقطع من الحيوان عبر أجيال متتالية » كما في الختان عند 
رد و اباین وقد جرت الات الما ت ا جي 
عة ن الو انات فكانت الواليد كاملة الا مها 50 


1 
ا سادا إن ما نزمه العجر لا البطن احج من تيع إلن نوع 
عبر الوراثة يفوق بكثير الزمن الماح بالفعل منذ وجد الخلق إلى هذا 
[لوقت ٠‏ فالزمن مذ وسجسدك الحنياة إلى الآن الا يزيد على بليون من 
لسنين » وقد حسب العالم الرياضي باتو ۴۵١‏ أن اكتمال تغير جديد 
فى جنس ما قد يستغرق مليونا من الأجيال » فإذا ما ضربنا هذا المليون 
عد السنين للجيل الواخد ثم في غدد الأنواع التي مرت بها الحياة 
ق ويد ألفلية إلى الأنسان كان ألبا أك بجثير من البليون سنة التي 


(49) انظر : بوكاي ما أصل الإنسان : 50 80 . 
(50) انظر : بوكاي-ما أصل الإنسان : 68 وما بعدها وفريق من العلماء-خلق لا تطور 
524 . وال تاشن الاتسان بن الق والتطور : 92 وما بعدها : 


(47) عن محمد حسن آل ياسي -الإنسان بين الخلق والتطور-64 ٠.‏ 
E E EE O‏ 
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هي مجال تازيخي لظهور الحياة (51) . 
إن هذه المطاعن القوية الموجهة إلى نظرية التطور تجعلها نظرية 
متهافتة في تفسير نشوء الأنواع » وهو ما جعل المتبنين لها يقعون في ِ 
حرج كبير ما اضطرهم إلي التعديل فيها انتج عنه مايعرف 
بالدروينية المجديدة التي تتخذ من القول بالطفرة في نشوء الأنواع لوجودات 
أساسا لها » اختصارا للزمن الذي يستلزمه التطور من جهة » وتبريرا إن العف الذي تقدّم وصفه في مقولة التطور متأت من عرضها 
لما ينشأً من الأنواع بصفة فجائية من جهة أخرى > لكن ما بنيت عليه __على ميزان العقل والعلم » وهو ماقرره جمع من علماء الحياة 
الطفرة من الصدفة > وما تقتضيه من احتمال النكوص والارتداد في > بناء على نفس المنهج الذي انتتهجه دارون لبناء نظريته . 
تحول الآنواع جعلها لا تخرج عن مجال التطورية عمومافي كما استخدمت هذه النظرية في غرض إيديولوجي انتصارا لنفي 
تهافتها(52) . 1 ف الى و بالتالي نفي الخالى » فإن نقضها بالديل العلمي 
ONE NYO laren DSI FA ap RN‏ 
عموما فإنه يظهر اكثر جلاء ووضوحا فيما تعلق بالإنسان ؛ حيث إن 
الستندات العلمية لم تستطع أن تفبت بأي حال أن لهذا الكائن أصلا إا راجحا » وليس يقينا قاطعا إلا أنه يعتبر فيما يتعلق بالإنسان حجة 
SITE EREN LOME EIA‏ 
حلقة مفقودة ينتهي إليها الإإنسان » فهو ينتهي في وجوده إلى ذلك 
8f :‏ رة لسن عة ئي آم عا الام وهي بلي جه قل 
ي من يقینيه هلاالعتقد» وهى الا ساس الى وردنا وای و 
1 وتقضها فى هذا السياق. 


براغ الذى هو فی خف قله لیس إلاالحجة على الخلى ا : 
ك ما اكتشف إلى حد الآن من آثار لسلالات بشرية اكتشفت 
۾ آثار تذل على اتصاف هذه السلالات بالذكاء » وهو دالة العقل 

يز الذي هو بدوره ا لحد الفاصل بين الإنسانوغيره من 
 )53(‏ 


(51) انظر : وحيد الدين خان -الإسلام يتحدى : 77 ٠‏ وبوكاي ما أصل الإنسان : 
د3 وانظر قى قالطو رية عحوما - فرق م الع اماي حل لا طر ر (مججوعة 
الفصول) ٠‏ وآل ياسين : الإنسان بين الخلق والتطور: 61 ومابعدها . وحيد الدين 
خان -الدين في مواجهة العلم : 10 وبكير أغوشت القرآن ومذهب دارون : 66 
> ويوسف كرم- تاريخ الفلسفة الحديثة : 355 . 

(52)انظر : بوكاي ما أصل الإنسان : 54 . 


8 
(53) انظر : المرجع السابق : 225 232 » وفريق من العلماء-خلق لا تطور : 95 


111 110 


ج - مقولة التطور في الفكر الإسلامي : 


إن القول با لخلق المستقل للآإنسان هو القول السائد قديا وحديغا 
في الفكر الإإسلامي» التراما في ذلك بالموقف القرآني الذي تقدم بيانه 


راجحا إلى إفادة الخلق المستقل ؛ إلا أن سطوة مقولة التطور على 
الفكر الإنساني عامَة أواخر القرن الماضي وأوائل هذا القرن» وما 
استمر من جيوب لتلك البسطوة إلى الآن قد مس الفكر الإسلامي عند 
بعض أهله» فإذا هم يميلون إلى التصديق بهذه المقولة باعتبار تھا لا 
تعارض العقيدة الإسلامية ‏ وإذا هم يحاولون أن يجدوا لها مبررا فى 
ان الوحي لتكون وجها من وجوه الدَلالة لتلك النصوص » وإذا 
هم يؤولون أفكارا وردت عند بعض المفكرين السابقين فى تفسير 
الخلق تأويلا تطوريا لتأصيل الفكرة في التراث الإسلامى اما 
و استجلاء الأمر في هذه القضية ا ا لفكرة 
التطور أصل في الفكر الإسلامي قدياء ومدى ما كان لها من أثر فيه 
حدقا »: وذلك لصلته على وجه من وجوه الاعتقاد بالمبدإ الزمنى 
للإنسان الذي نحن بصدد بحثه . ۰ 
أولاً : التطور في الفكر الإسلامي قدياً : 

١‏ لقد كان للكثير من المفكرين المسلمين منذ القدم ملاحظات مهمة 
تتعلق بنشوء الأنواع وعلاقاتها ببعضها » إلا أنها كانت فى عمومها 
ر رعا ر زیا اي تدر الکاانت دن الا خان إلى لري > ومن 
الاش ا ا > دون أن يكوت التحول الانقلابي عنصرا ملحوظا 
في ذلك التدرج » وهو ما نتبينه في عرض النماذج التالية من تفكير 

112 


يلام إسنلامينن فى تدر جزمي ! 
لل ار لظت الفار ابل ( ت 339 ترت الو جولدات فيا 
2 أن کون تأترا e‏ اا د تتا هاده کو جو دات 
بو أن تقدم أولا أخسها› > ثم الأفضل فالأفضل إلى أن تنكهي إلى 
ا الذي لا أفضل منه . فأحسّها امادة الأولى المشتركة » والأفضل 
بنها الاسطقسات » ثم المعدنية » ثم النبات » ثم الجيوان غير الناطق» 
ابرا الا اا ااا ی انض به 2 ورمن 
رامح امن الس من ي عع غاي غات 
قصى ما يكن أن نحمّلها التعاقب الزمني في النشوء دون أي معنى 
4 ا الفجرك : 
وقد كانت لأبي علي أحمد مسکویه ( ت 421 هھ ) ملاحظات 
جد مهمة في ترتب الأنواع وتدرجها في الرقي » بسطها في كتابيه : 
تهذيب الأخلاق و الفوز الأصغر » ومجمل ملاحظاته أن الموجودات 
مترتبة في الرقي درجات متتالية » فبعد الجماد يأتي النبات الذي 
ا رج فيه الأنواع من أبسطها رهي الحشائش إلى أعلاها وهي النخل 
الذي بلغ من شرفه على النبات إلى أن حصل فيه نسبة قوية من 
یوان ٤‏ وا هه کیره ثم يأتي ا حوان فیکون في رتبته الاولی 
بسيطا قريبا من النبات كالصّدف والحلزون » ثم تتدرج الرتب بتزايد 
الحواسر إلى أن تبلغ أفق النوع الحيواني » وهي مرتبة القرود التي ليس 


- (54) الفارابي -آراء أهل المدينة الفاضلة : 66 . 
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OY‏ ليسير الذي إن تجاوزته صارت إنسانا . ثم يأتي 
نوع الإنسان فتترتب أجناسه أيضا من أقلّها ذكاء وهي الموجودة فى 


أطراف الأرض إلى أعلاها عقلا وفهما وهي الموجودة في وسط 
المعمورة(55) 
للأنواع ببعضهاء فإنها عبارات ذات دلالة فى تبين رأيه فى طبيعة 


التدرج في الأنواع . ومن تلك العبارات قوله : « أوّل ما يرقى التبات 


من منزلته الأخيرة ويتميز به من مراتبه الأول هو أن ينقلع من الأرض» 
وقوله : «ثم يقوى ذلك إلى أن يصير منه الحيوان الكامل في الحواس 
الحمسة . . » وقوله : « ولا يزال هذاالأثريقوى في نبات آخر يليه في 
الشرف إلى أن يصير له من القوة في الحركة إلى أن يتفرع وينبسط . 
إن هذه التعابير في ظاهرها قد توحي بعنى التحول من نوع إلى آخر 
وخاصة التعبير الماني منها > إلا أن الإطار الذي وضعتا فيه هذه 
النچانات كلها بيد لحك ر فد جاع ف الفوز :الأ كمف لهذا 
التدرج في المراتب قوله : «فأمًا اتصال الموجودات التي نقول إن 
الحكمة سارية فيها » حتى إذا وجدتها وأظهرت التدبير المحقن من قبل 
الواحد الحق في جمیعها حتی اتصل آخر کل نوع بأول نوع آخر فصار 
كالسلك الواحد الذي ينظم خرزا كثيرا على تأليف صحيح » وحتى جاء 
من الجميع عقد واحد » فهو الذي ننبه عليه بالدلالة بمعونة اللّه» (56) 


(55) انظر : مسكوية الفوزالأصغر : 5 وما بعدها » وتهذيب الأخلاق :68 - 
73 


050 سى اقرز الأمعر 6 : 
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8 التقدي کر لى معن الاقضاك بین الأنواع والاتصال فيه 
ا التمايز والاستقلاية كما يؤكده التمثيل بالخرز المنتظم في العقد» 

يفن فيه معنى التحول الانقلابن المفضي إلى اختفاء السابق وبروز 
1 حتق . وقد كان مسكوية أكثر وضوحا في هذا امعنى بصدد حديثه 
بن الإنسان» فقد أورد ملاحظتين متعمّدتين لبيان الفجوة بينه وبين 
ا ی الحیوان حینما قال : «وهذه المرتبة [مرتبة القردة] وإن كانت شريمة 
4 وة انك بعيدة من مرتبة الإأنسان») )57( يقال وشا اذز 
[الفهم الترقر للقردة] وإن كان شريفا بالإضافة إلى ما دونه من رتب 
اتی فهو خسيس دنئ جدا باللإضافة إلى الإنسان الكامل 


: (58(( “ا٠ا‎ 


وكان لإخوان الصفا بيان مفصل في رسائلهم لمراتب الموجودات 
وتدرجها خلاصته :« أن أوّل مرتبة الحيوان متصل بآخر مرتبة النبات»› 
وآخر مرتبة الحيوان متصل بأول مرتبة الإنسان a LEAS‏ 
النباتية قصل بآخر المرتبة المعدنية ر أل اة الاد فال 
الراب والماء» (59 . ومن البيّن أن هذه الملاحظات لا تدل إلا على 
ف الاتضال لين فها إشارة إل معني التحول.. 

ولابن خلدون ( ت 808 هھ ) ملاحظات على جانب کبیر من 
الأهمية في هذا الشأن حيث يقول : «انظر إلى عالم التكوين كيف 


a RN 
. 89٠: تفن المصدر‎ )57 3 

5(0 ) نفس المصدر والصفحة . 

-(59) رسائل إخوان الصفا 168/2 . 
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ومالا بذر له » وآخر آفق النبات مثل النخل والكرم متصل بأوّل أفق 
greg EIT‏ 

. . واتسع عالم الحيوان وتعددت أنواعه » وانتهى في تدريج 
تونن إلى الان صاحب اشكر والررية ء رقع لبه من صا 
القردة الذي اجتمع فيه الجحس والإدراك » ولم ينته إلى الروية والفكر 
بالفعل ٩‏ (60) . 

ومعنى الاتصال عند ابن خلدون يأخذ بعدا آخر زائدا على 
اللحاذاة والتجاور » وهو مايبدو في شرحه للاتصال في قوله : 
«ومعنى الاتصال في هذه المكونات أن آخر أفق منها مستعد بالاستعداد 
الريب لأن يصير أول أفق الذي بعد“ (61) ء وقد شر هز 
الاستعداد جا هو أوضح في الاشتباه معنى التخول » إذيقول : «اعلم 
اشد االله وإياك آنا نشاهد هذا العالم ها قية من الخلوقات كلها على 
هيئة من الترتيب والإحكام وربط الأسباب بالُسبّبات » واتصال 
الأكوان بالأكوان » واستحالة بعض الموجودات إلى بعض لا تنقضى 
عجائبه في ذلك ولا تنتهي غایاته » (62) . فهل يفهم من هذا البيان 
أن ابن خلدونيقول بالتحول في الأنواع ونشوء بعضها من بخضن؟* 


(60) ابن خلدون_المقدمة : 89 . 
(61 )شن المصدر والصفحة . 
اشر :89 
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اشوا لاون الات »ثم الحيوان على هيئة بديعة من 
التدريج : فآخر أفق المعادن متصل بأول أفق التبات مثل الجحشائش 


E O OY OFT U TES EY 
السياق الذي أدرج فيه هذه البيانات والغاية ال آراد قافا نها‎ 
lO A ANY TOY TST ا‎ 


قد کات ما ر AS TERT io‏ 


ولاک موا نا اد ردت ا 
خلدون آھ اسه عل اذفان قورل إمكان هذا الاتصال ¢ وذلك 


اجان اة بن الأجاسن فب مار ك فيه من بعض الخصائص في 


| فة ابر أفق كل جنل وأول فق الذى باليه: ما سمح بتصور 
الانتقال بين الأفقين في تلك المنطقة € و ا ا ر ی لی 
ال ادجظا ت الابقة قو له ا ایی اماد 


RY HAL RE |‏ وقتا 


من الأوقات في لمحة من اللمحات› وذلك بعد أن تكمل ذاتها 
اة افن کانو کا « ويكون لها/اتصال بالأفق الذي 


ق ادها شان ا ودا اد اا (62 4 


لاتصال عرشي 8 تکن ي سياق شرح وجودي, 9 بان الشوء 


اا ا رر بعض )»۰ بايان دى 
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شيء مو جود إلى شيء آخر موجود أيضا › فالأنواع والأجناس مقررة 
سافا الان ھا عقا ال عض ۽ کایھا التے ف حظات 
1 لميزه لياخذ الوحي ثم يعود إلى حالته العادية » وهو في ذلك 
الانتقال محافظ على كيانه المنتسب به إلى عالم الإنسان (64) 


ولذلك فإنه لا يكن أن تفهم أقوال ابن خلدون على آنها إقرار بالتطور 
كأسلوب في الخلق وإن يكن ذلك بالرعاية الإلهية. 
وجاء صدر الدين الشيرازي ( ت 1050 ه) بعد هؤلاء جميعا 
يشرح تدرج الموجودات شرحا أوفى من سابقيه وأكثر تفصيلا » فقد 
بين مراتب الموجودات متدرجة من الحماد إلى الإنسان في شيء كثير 
من الدقة والشرح . اف ف ةادا خا اوات ادات اط تشن 
بيان الصلة بين النوع الأدنى والأعلى منه » وذلك مثل قوله «ثم يزداد 
وين في هذا الأفق [آي :ابات ]إلى أن بصبير فى أفق الحيوان فلا 
lia Hagley ARE‏ 
وخحرجت عن أفق النبات » وقوله : «ثم تتزايد هذه الففضيلة في 
الحيوانات حتى يتشرف بها ضروب أشرف كالفرس المؤدب 9 ( 
وقوله : «إن كل مرتبة منها [ أي مراتب الموجودات ] محتاجة إلى ما 
قبلها في وجودها . . وأن الإنسان لا يتم له كماله إلا بعد أن يحصل 
(64) ولو كان يقصد «ابالاستحالة» تحول نوع إلى نوع آخر » لقال: واستحالة بعض 
الموجودات مو جودات أخزى ٠‏ علن أنه يكن أن يكون المققصود أيضا اسخحالة 
الاصر مر رات ی فا منیا مو جودات أ ی کا رل الا وای ا 
نبات في نشوء النبات وغوه . 
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له جمیع ما قبله » وقوله : «إن الاشتداد كما يقع في الكيف يقع في 
وهر . . . كمافى استكمالات الجوهر الإنساني من لدن كونه جنينا 
بل منسيا إلى غاية كونه عقلا بالفعل وما فوقه » (65) . 


ا 


بالتحوّل الانقلابي ؛ إذ هذا التزايد وهذا الاشتداد الذي يقع في النوع 


إن هذه الملاحظات لا تثبت بوضوح وقطعية أن صاحبهايقول 


بالنسبة للذي قبله يكن أن يفسر على أنه يكون في نوع آخر يخلق 


ابتداء بعده» ولكن الخصائص فيه تزداد وتشتد بالنسبة للذي قبله » 
١‏ وهذا ما يكن أن ينطبق على الملاحظتين الأكثر صراحة المتعلقة أولادها 


۰ بحاجة کل نوع إلى ما قبله و اة اها هة ال زياد خي 


الأنواع بالزيادة في الجنين› فحاجة كل رتبة إلى ما قبلها يكن أن تفسر 


على أنها حاجة في حفظ الوجود ¢ فالنبات محتاج في حفظ وجوده 
إلى التراب» والحيوان إلى النبات » والإنسان إليها جميعا. والتشبيه 


ان مکو آ ن یکر ن هاا يرد اداد لا ت بپ ماقي 


أ اللاشتداد بشرط التحول فى الذات الواحدة من طور إلى طور a‏ 


| 


يكن أن يفهم من ملاحظات الشيرازي طالما أنه لم يصرح بالتحول في 
اذ ات ا مو حدة من رتبة إلى رة 


. (66( 


- (65) انظر : الشيرازي-الأسفار الأربعة : 70-169 343 - 348 (٠‏ عن آل ياسين 


الانان2 49 


- (66) انظر عن التطور في الفكر الإسلامي : العقاد-الإنسان في القرآن : 442 وما 


بعدها » وآل ياسين -اللإنسان بين اللخلق والتطور : 1 وما بعدها » وأحمد سعد 
الدمرداش «نظرية النشوء والتطور البيولوجوي عند العرب» مقال بمجلة 
یر الاسلا ! عدو الس 1401/39 هھ وراچم في عرض آراء آلنکرین 
الإسلاميين في خلت الأواع وتفسيرها ا هو قريب من تفسيرنا » محفوظ علي 
عزام - نظرية التطور عند مفكري الإسلام: 117 ومابعدها . 
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ويتبين نما تقدم أن الفكر الإسلامي القدي في ملاحظته لأطوار 
الحياة كان ييل إلى الوصفية لتقرير ترتب حلقات الخلق وتفاضلها 
بحسب النقص والكمال في تر كيبها » وأن تلك الملاحظات كانت فى 
نطاق أنواع متكاملة متزامنة الوجود عند ملاحظتها وإن كانت تمل 
التعاقب في ذلك الوجود ‏ أمَّا التحول الانقلابي الذي تختفي فيه 
صور حياتية لتعقبها أخرى فإنه لم يكن واردا على أذهان المسلمين » 
وإنغا هي قراءة متأولة لما كتبوا بإسقاط معطيات نظرية التطور 
الداروينية عليه . وقد به إلى خطإ هذا التأویل بعض المفگرین 
الإسلاميين أنفسهم كما ذكره العقاد نقلا عن الخازني في قوله : إننا 
إذا قلنا إن الإنسان بلغ حدٌ الكمال وكان يوما عجلا فصار حمارا فغدا 
خصانا فأضخی بعده قردا » فليس معنى ذلك أنه کان یوما عنجلا 
فصار حصانا فأضحى بعده قردا حتى صار في النهاية إنسانا) (67) . 
ثانياً - التطور في الفكر الإسلامي حديغا : 

كان يمن لكر بن ال ادون ج 5ا هز 2 
التطور في الخلق » وذلك باعتبار ما أحدثته نظرية التطور الداروينية 
من صدى في العالم الإسلامي وخاصة حينما وظفت فى خدمة 
الإ اعيا جاو رة اتر باو الا 


(67) عن العقاد -الإنسان فى القرآن : 449 . 
(68) انظر صدى الداروينية في المشرق في العقاد-الإنسان فى القرآن : 458 وما 


بعدها . 
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ردها وتفنیدها باعتبار ما صيغت فيه من نفي للخالق ولا » وما ظهر 
من تهافتها علميا ثانيا » ولعل من أول من تصدى لنظرية التطور بالنقد 
جمال الدين الأفغاني في كتابه ارد على الذهريين (69) » وتتالى بعده 
[الكثيرون ينهجون نهيجه في الر د على التطورية . 
ااذ رة احرف ف الف الإ للاي اديع ال فن 
التطورية مايتعارض مع أصول العقيدة الإإسلامية إذا ما جردت من 
الصياغة الإيديولوجية التي وظفت فيها ٠‏ ونّظر فيها إلى الجانب 
المي .الصراف ٤‏ وأدرجت بعد ذلك في ضمن الأساليب التي يجوز 
تعلق الإرادة الإلهية بها في الإنشاء . ويبقى حينيذ صحة النظرية 
لطر ها لين ر ينا بتخاليم المقندة رإغا هو هين البحقيق العلجي؛ 
ولعل من الأوائل من أصحاب هذه الوجهة محمدرضاال 
العلامة التقي الأصفهاني الذي قال في کاب فل فة داروا دإ واما 
الى وأنٌ هذه الأنواع كلها خلقت مستقلة ووجدت من كتم 
العدم ابتداء وأتهالم تتغير عمَا وجدت عليه في أوائل الخلق » فهذا 
لر بره فيه نص صريح من الكتاب ولا متواتر من السنة » وسواء 
أكان آباء الجمل جمالا » أو كانت ضفادع تنق في الماء » والجد الأعلى 
ال ال أو نونز بجر في امراف فيان أدلة الصتم علخي 
الجالين ظاهرة» وفيها على وجود الصانع الحكيم آيات باهرة) (70) , 


ق 69) انظر : جمال الدين الأفغائي -الرد على الدهريين : 152 . 
- (70) راجع » العقاد-الإنسان في القرآن : 465 . 


١ 
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ولم يقتصر أصحاب هذه الوجهة على إفساح الإمكان لنظرية 
التطور في نطاق العقيدة الإسلامية لأنواع الّبات والحيوان فحسب بل 
أفسحوا ذلك للتطور في مجال اللإنسان أيضا . ومن ذلك ما قاله عبد 
الوهاب النجار في كتابه «(قصص الأنشياء » : «فإذا وصل أصحاب 
هذه النظرية [التطورية] إلى الأدلة القاطعة التي تجعل هذه القضية 
بديهية تساوي : كل عدد زوجي ينقسم إلى قسمين متساويين»› 
والساء فز قط الا راهن خا كان لر انا غلب أن ورال :القزرآن زافق 
الواقع»71 . وإلى مشل هذا الرأي أشار العقاد بقوله :ليس في 
القرآن ما يوجب علينا أن نقول ببطلان الانتخاب الطبيعي ؛ لأن خلق 
الإنسان من الطين لا ينفي التحول إلى غير الطين » ولا يوجب علينا 
القول بكيفية الخلق من الطين على صورة من صور التركيب » وإغا 
نعلم من القرآن أن الله بدأ خلق الإنسان من طين : ظ تم جعل نسله 
من سلالة من مء مهين) : وفي آية أخرى ظ من سلالة من طين) فلا 
الاق ین هذا ر ناجول الق شت ادایت على وچ ين 
الوجوه»(72 , 

وإنغا ذهب هؤلاء إلى ماذهبوا إليه لما رأوا من أن البيان القرآني في 
بعض الآيات يتسع لأن يحتمل تفسير خلق الموجودات با فيها 
الإنسان تفسيرا تطوريا وهو ما بينه العقاد في قوله : «وللنشوئيين 
craig AE‏ 


6). 
(72)العقاد-الإنسان فى القرآن : 533 . 
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ند ق از بی هرن تاعا ای شاو واد م آیا تا قرا ف ها 
بعضنا تفسيرا يتقبله القائلون بتنازع البقاء وبقاء الأصلح وتتابع 
الأطوار : #ولولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لفسدت الأرض ‏ [البقرة 
ق 251 فاا ازب فدهب قا وا ما قم فان قت ف 
الأرض) [الرعد/17]  »‏ وقد خلقكم أطوارا ) [نوح / 14] » (73) 
. وحينئذ فإن الأمر يرجع إلى تفهم الآيات القرآنية المتعلّقة بالخلق 
عموما» وبخلق الإإنسان خصوصا . فأما فيما يتعلّق بالإنسان فقد 
انتهينا سابقا إلى أن البيان القرآني المتعلّق بخلقه يرجح إلى ما يقارب 
اليقين القاطع الخلق الابتدائي المستقل . وأما فيما يتعلّق بالخلق عموما 
من غير الإنسان » فإنه لم يرد في کیفیته بيان قرآني صريح أو قريب 
من الصريح » فيبقى الفصل فيه للحجة العلمية » ويبقى للقرآن الكرم 
فيه متسع لا تثبته تلك الحجة من كيفية فى اللخلق مستقلة أوتطورية › 
وذلك كله في نطاق أنه أسلو ب إلهي في الخلق والتدبير يخضع لإرادة 
اله تغالى واحکمته:73).. 


يتبين ما تقدم إذن أن الموقف العقدي الإسلامي في المبدإ الزمني 
جره الر نان هو موقفض تشهد تتوص الوسي قراتاوحديثا شهاد: 
تقرب من القطع أن الإنسان وجد مكتملا وجوداً مستقلا في طفرة 
فجائية من سلسلة الخلق الإلهي » وأن البداية الزمنية لذلك الوجود 


(73) نفس المرجع : 32-531 . 
راجع » يحي هاشم -الإسلام والاتجاهات -العلمية المعاصرة : 62 وما بعدها. 
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هي اللَحظة التي خلق فيها آدم عليه السلام مكتمل الإنسانية اود 
يان ذللك أملرا سم اعد المفكرين ا لاا سيين القدافى» اوالذين 
بدرت منهم ملاحظات في ترتب الموجودات با فيها الإنسان إنما 
كانت ملاحظاتهم تعلق بوصف المراتب من الأخس إلى الأكمل دون 
معنى التحول الذي فهمه بعض الباحثن المحدثين منهم بطريق 
الإسقاط لا من طريق قرائن كلامهم . وقد كانت للداروينية سطوة 
على بعض المفكرين الإسلاميين المحدثين دفعت بهم إلى أفهام تطورية 
فى حق اللإإنسان حاولوا التماس شواهد قرآنية عليها دون سند مقنع 
3 
٤‏ - أثر المبدإ الزمني في النفس واجتمع : 

إن الإيمان بالمبدإ الزمني للإنسان فيما إذا كان طفرة أو تطورا لا 
يبقى في أثره على المؤمن عند حد التصديق العقلي بحقيقة طبيعية مثل 
سار الحقائق الأخرى بل هو هتد فى ذلك الا فزاإلن آمك يفي 
النفس والمجتمع لاله من تعلق با يرى الإنسان عليه نفسه من حقيقة 
آله و کا اق فیا ذا کان کا ج باو جو د للكت انر ادا عن 
سار الو جودات الكوية + آو ما إذا كان حلقة من الو جودات 
متطورة عما قبلها من الحلقات . وهذاالأثر النفسي والاجتماعي لا 
يتصو ر الإنسان عن نفسه في أصل وجوده تشهد له الرابطة المنطقية بين 
الإبييان بهذا النوع من التصورات وبين ما تحدثه من آثار › کا ا له 
التجرية الواقعية من أنظمة الحياة التي قامت على اعتبار المبدإ المكتمل 
للإنسان » والتي قامت على اعتبار التحول المتطاول في الزمن بالتطور 
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فالإنسان 0ا يقع في نفسه موقع الاعتقاد آنه كائن خص من بين 
سائر الم وجودات الكونية بالو جود الطفري المكتمل › وأن مبدأه 
ول داك ماد ی ور دغ ية الل نما هز تشر ینا ل 


كر » فإنة لا مخالة شي حكنت ذلك فى قفسه شنغورا بقي مه" الذاترة 
عار سا ا انات الا ری وخ فلك الور کا راد 
ا کان ماف غایه جا فو فا رة مه فی ر“ 


PTT e Pp LA ENN 


افص بذلك الوجود المكتمل متجليافي العمل على تحقيق 
لق 1 | المطلوبة ال اقتشتضاها وجوده الكتمل فيما آل له نه من 


.طائف جماعها وظيفة الخلافة فى الأرض والتعمير فيها . 


ومن شعوره بالتمیز في مبدا وجوده ستنشأ فيه أيضا روح من 


علد النفسي غل سار ائات الط عة؛ أذ هو خص دونها 


اصمة له من أن يقع تحت سلطان موهوم للطبيعة يذل به لسطوتها» 
يقدّم لها من القرابین لاتقاء شرّها وطلب رضاها ما يهدر به قواه شأن 
ا ين من عبدة الطبيعة في القديم والحديث > كما ستكون من جهة 
ا ى دافعة له نحو استثمار مقدرات الطبيعة في سبيل أن يندفع بها 
ب أداء وظيفته في الحياة التي أعد من أجلها متميزاعنها مبدئه 
ک ای ا ا اک الول س انکر ن ا 
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له الاسخشعار سطر تة أو زهدا فيه لباس نن مرت وة ايكون 
لها فائدة في حياته . ولعل هذه المعاني من الآثار النفسية للاعتقاد 
بالخلق المتميز للإنسان تبدو وعلى نحو من الأنحاء في قوله تعالى : 
هو أنشأكم من الارض وایا رام ا ie‏ إليه 


SS 
غل خلقه المميز الذي وردوصفه في آيات خرف امک ذلك‎ 
ال م رض اسک رتا ھال ا و دا‎ 
لمبدإ الخلقي للإنسان هي اتجاه إرادته نحو تحقيق ما من أجله خلق من‎ 


وظيفة الخلافة . وقد جاء هذا المعنى فى الآية على لسان صالح عليه 


السّلام ينبّه قومه إلى الاعتبار ما کان من خلقهم خلقا متمیزا مکنوا فيه 


من الأرض لينشى ذلك في نفوسهم التوبة إلى الله بإقامة منهجه في 


حياتهم ؛ إذ هو النتيجة المنطقية المرتبة عليه . 


وفي مقابل ذلك فإن الإنسان 0ا يقع في نفسه تصور يقوم على أنه _ 
في مبدئه الإنساني ليس إلا حلقة رقمية في سلسلة من حلقات . 


الموجودات منقلبة بالتحول الآلي الأعمى عما قبلها » وأنه تبعا لذلك 
لم يخص في وجوده بي ضرب من الاحتفال الخاص › بل إن مبدأه 
الزمني في الوجود ليس له حد بين بمقتضى الانقلاب المتطاول في 
الزمن من الحيوانية إلى الإنسانية وأتّه إذن يتساوى في ذلك مع كل 
العناصر الكونية من الحشرات والطيور والخنافس والبغال › إنه نا يقع 
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في نفسه ذلك التصور موقع التصديق فإنه سينعكس عليه نفسيا بجا 
يتشا من شعور بضآلة الشأن » وخساسة الأصل ؛ إذ هو ليس وجوده 
لآ رقما من بين أرقام سائر عناصر الكون » وليس مبدؤه إلا بالتحول 
الآلي الذي يخلو من أي معنى من معاني العناية والتشريف . 


وحينمايقع في نفس الإنسان أيضا أن مبداً وجوده في الزمن 


المتطاول إنغاتم عبر منهج من الصراع مع العناصر التي تنافسه على 
للأرض ٠‏ وأنه ما ولد في الزمن المتطاول إلا لأه كان الأقوى في ذلك 
الصراع . فإن ذلك من شأنه أن يولد في نقسه روحا من العدوانية إذ 
هي سبب وجوده كما هو واحد من عناصر النظرية التطورية » وهذه 
لروح العدوانية ستولّد فيه النزوع الذائم إلى الصراع والعنف إزاء 
لآخر ين سواء من أفراد الإنسان أو من عناصر الطبيعة » وذلك في 


اللافناظ على الوجىذالدى ااك إلا م سال ذلاك 


لصراع والعنف . 


اا امان في النفس الشعو ر بضالة الذات ودونيتها من جراء 
لآلية العمياء التي کان بها مبدأ النشوء من جهة » واستقرت فيها من 
هة أخرى روح الصراع والعدوانية من جراء ما تقوم عليه فكرة 


لتطور من عنصر البقاء للأقوى من خلال الصراع فان ذلك كله سيولّد 


ي الإنسان معنى من النزوع إلى امتهان الذات الإنسانية ؛ إذهي 
يست إلا مساوية لسائر عناصر الكون ولا تزيد عنها شيئًا في شرف 
شإ» كما يولد معنى من النزوع إلى الاستحواذ ؛ إذ به تكون القوة 
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التي تضمن البقاء . وإنسان يكون على هذا النزوع يصير لا محالة إلي 
وضع من تخريب الحياة والإفساد في الأرض إفساداً شاملا . 

ومن الناحية الاجتماعية فان الإبيان بالخلق الابتدائي المكتمل 
لللإنسان يثمر القناعة بأن هذا الإإنسان الذي خلق مكتملا ينطوي على 
ا و لی استاس هكا الثبات 
تبنى الحياة اللاجتماعية على موازين وقيم ثابتة في الأخلاق وسبل 


التعامل ونظم العيش » وهي موازين وقيم تتأسس على احترام ٍ 


الإنسان والإعلاء من شأنه » وذلك هو مسلك الأديان عموما في 
توجيهاتها الاجتماعية والأخلاقية بالغة في ذلك القمة في الدين الخام 
اما ن الفا رر الق ار مك ادا ايان جا تاد جل 
بالتشريف في ذلك المبدإ المتمثل في آدم أبي البشر » وهو التصور الذي 
ا بالنسبة الكل أبتاء آذ إلى يوم الذين'. 


وفي مقابل ذلك فإن الإبيان بالوجود التطوري للإنسانيثمر ٠‏ 


القناعة بان هذا الإإنسان الذي وجد بالتطور لا ينطوي على فطرة 
ثابتة» بل هو خاضع للتحول الدائم في فطرته » وعلى هذا الأساس 
فإن حياته الاجتماعية تبنى على موازين ونظم وقيم قابلة للتغير هي 
أيضا من حين إلى حين ومن حال إلى حال » وهي تخضع في تخيرها 
لمقتضيات من النزوع إلى الاستحواذ والنزوع إلى الصراع والعدوانية 
فی غیر ما معیار أخلاقی واجتماعی ثابت . 

ويجلى مداق هدا المع شاا جه الخ عات الح رة بتار 
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4 فكرة التطور التي اكتسحت الثقافة الأروبية منذ القرن الماضي 1 
فإذا هذه امجتمعات تتّخذ من فلسفة التطور مرجعية لنظامها الأخلاقي 
والاجتماعي » فلم يبق شيء من ذلك النظام يخضع للمعايير الثابتة › 
وإغا هى أنظمة متغيرة متطورة بحسب الظروف تبعا لتغير الاعتبارات 
ااا ةة 


ولعل من آثار هذه الاأزد زظمة المت لمتغيرة ما ظهرامن منزعا لحف 


و الاستحراذ متمثلا بالأخص في حركة الا ستعمار التي مار کر 
الجتمعات الغربية على العالم المستضعف » وهو ما يظهر بجلاء 
ااستهحارا بالذاتية الإسانيةء وتاصلا لمسلك الصراع من أجلن البقاء في 


الغربية اليوم من مسلك الازدواجية في تعاملها مع الشعوب الأخرى» 
فان هذا التعامل يتحدد بحسب مصلحتها في الاستحواذ وتحصيل 
أسباب القرة الممكنة من الغلبة في حلبة الصراع» ولا يقوم بحال على 
_موازين وقيم أخلاقية ثابتة » ولا كانت الأنظمة الشيوعية أكثر إيانا 
| بالفكرة التطورية فإتها كانت أيضا أكشر إمعانا في امتهان الذات 


-الإنسانية » وأكثر إمعانا فى المصارعة العدوانية ضد اللإنسان والطبيعة 
اميا »و أك اسن تارا يدل التبات فن إلقيم والموازين الأحلاقية 
والدينية . 


إِّه إذن حصاد مر لفكرة التطوّر في التظم الاجتماعية تفلتت به 


۰ الوابت « وبدت تلك التظم تتغيّر في انحلال مستمر إلى غير قرار » 
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فا ا طون ا ل كا الطلي ر ا يل جا ل ان ن 
شعور بالدونية والعدوانية معا في نفس الفرد المؤمن بها . وحينما 
نقابل هذا الأثر النفسي والاجتماعي لفكرة التطور بالأثر النفسي ‏ 
والاجتماعي لاان بالبد! ا مكتمل لاإنسان كما مر شرحه يتبين لنا أي 
تفوق للمعتقد القرآني في تشريف الإنسان متمثلا في آدم عليه السلام 
بالخلق الابتدائي المكتمل في اللحظة الزمنية التي بدأ الله تعالى فيها 
خلقه وزفه بشری للوجود . 


خالاصة خاعة 


- إن الإنسان في مبدئه الوجودي ماهية متقررة في العلم الإلهي 
لأزلي » حدّدت حقيقتها » وحدد دورها وغايتها » ورسم لها 
ا سلا » فلك ادن ستو اول کین نويات اليكو د 
الإنساني» وفيه كان التأسيس الذي سيوجه كل مابعده من مراحل 
الو جود . 

وفي الوجود الزمني للإنسان فإن الماهية متقررة في واقع النوع 
لإنساني » وليس الأفراد إلا تحققات في الزمن للماهية المشتركة التي 
ویب فی ان مب ریب اديع »> وهو ما يقتضي ضربا من الشراكة 
ين أفراد الإنسان في مقتضيات الحياة » وينفي معنى ممن لشرد اطق 
الذي یکون فيه کل فرد کائنا منفرداً بذاته . 

ومن أهم العناصر المشكلة لحقيقة الماهية الإنسانية المشتركة في 
التوع هو الشهادة بوحدانية الله تعالى › کماا ن الانان إغا حك 
حقيقة الإنسانية فيه بعواطفه وغرائزه وبعقله ورويته » فإنها تنعقد قبل 
ذلك با أودع في فطرته من علم برب واعتراف بوحدانيته » فذلك آمر 
e‏ خصائصه الحبلية فيه . 


وإذا كانت ماهية الإنسان تحققت في الفرد عند وجوده الزمني 
فرداء وبمقتضى ذلك الوجودنفسه › فان ذلك ی لا فی حك من 
عناصر تلك الماهية » وإلا فإن الوجود الحقيقي ال مكتمل لتلك الماهية لا 
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کوت إلا بجهد إرادى جر يفل الإلسان » ویبرز في واقع الحياة ما هو 
بتحقيق الماهية مر تفعا 
في سلم الإنسانية إلى آفاق غير محدودة: إييانا وعقلا وخلقا وتعميرا 
r.‏ . إنها إذن ماهية مقررة في علم الله > ومتحققة في النوع 
بالكمون » ومتحققة في الفرد بالوجود الزمني في حد أدنى » ولكتّها 


كامن في الفطرة إلى وجود بالفعل »› »> فيرتقي إِذن بت 


لا تكتمل في الزمن وجوداً إلا بكدح إنساني جهادي . 


والوجود الإنساني عامة في مستوياته المختلفة إّما هو يحمل 
معنى التفضل الإلهي على الإنسان » فما وجد الإنسان إلا للتفضَل ‏ 
عليه بالنعمة في حياة عاجلة وأخرى آجلة » فوجوده إذن إغا هو يره 
ونفعه » وهو قد اعد لتحصيل ذلك الخير وأرشد إلى الطريق الموصل 
إليه » وبذلك يكون هذا الوجود إنّماهو تجلٌ من تجيات الكمال 
الإلهي المتمثل في الكرم والخير. إن وجود الإنسان هو مكرمة إلهية 


انلك الانسان . 


ومن تمام المكرمة اللإلهية للاإنسان بوجوده » أن خلقه الله تعالى 


لها تفلا ممالا > مرا عن سار الخلز قات ران 
جعل ذلك الحدث الحدث الأعظم في تاريخ الخلق » فقد انتظمت 
الموجودات عند وجوده في نسب تفاضلية بحسب مواقفهامنه › 
فرق من دان کے پال جوک و ای و و اسار 
الكائنات لخدمته ونقعه » وهذا الوجود المستقل ينفي كل معنى من 
معاني الوجود المنخرط في سلسلة المخلوقات السابقة بقة على سبيل 
التطور والترقي » فذلك الوجود التطوري ينفيه ينفيه في حق اللإنسان البيان 
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لقرآنى » كما ييل إلى نفيه العقل بحجج علمية تتزايد وتقوى يوما 


وحينما يقع في نفس الإنسان الإبهان في مبدئه بالصورة التي 


لذّرتها العقيدة الإسلامية على النحو الذي وصفنا فإن ذلك يكون له 
ثر تربوي يوجّه التفس والفكر » كمايوجه السلوك والعمل . 


فالإيان بان وجود الإنسان هو تحقَق واقعي لما في علم الله الأزلي › 


وأنّه ضرب من التفضّل عليه لإسعاده ٤‏ وأنه خص باحتفال خاصض في | 
ر اة خجلقه عيز به عن سائر الموجودات › من شانه كله أن يوقع في 
التفس الشعور بالامتنان في حق الله تعالى » والشعور أيضا بقيمة 
لات وكرم التقس › وتنفتح له بذلك آمال وأشواق لواطأة الحكمة 
التي بها وجد . وحينما ينضاف إلى ذلك الإيان بأن تحقيق الماهية 
الإنسانية الح لا يكون إلا بكدح إرادي يرتقي به في سم الإنسانية » 
فإنه يولد فيه النزوع إلى العمل الصالح الذؤوب ليبلغ أعلى 
الدرجات في الإنسانية : ترقية للذات › وتعميرا في الأرض > يحدوه 
الأمل > ويدفعه الشعور بال وتدعوه الغاية التي حددتها حكمة 
الو جود » فلا يكون إذن يأس ولا قلق » ولا يكون انطواء ولا إحباط» 
ولا يكون تيه.وضياع بين مخلوقات الكون » ولا تكون عدوانية 
ا ہا ییا ااب اا فو ج اش ای ت 
المقدرات الكونية لصناعة تعمير في الأرض تكون تجليا للمهمة التي 


من أجلها خللق الإنسان كائنا فريدا خص بالشرف في ماهيته وفي 
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سعد . ط مكتبة الكليات الأزهرية › القاهرة(د . ت ) . 
9-معالم أصول الدين . ت : عبدالرؤوفسعد. ط 


| 
ر 


الكليات الأزهرية › القاهرة (د . ت) . 

- الراغب ( الأصبهاني ( أبو الحسن القاسم بن محمد بن المفضل › ت 

502 ه) 

0ص اشاقن و قى الس اتون . ف عبد اللجية 
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"TIDE: النجار » ط دار الغرب الاإسلامى > بیروت‎ ١ 


1_الذريعة إلى مكارم والشريعة › م الايد اجى . 


ط دار الصحوة ودار الوفاء ¢ 90 


ابن رشد ( أبو الوليد محمد بن أحمد» ت 595 ه) . 


2 فصل المقال . ت : محمد عماره » ط دار المعارف القاهرة 


4 T72 
3 3-مناهج الأدلة في عقائد الملة» تا : میحمود قاسم › ط‎ 


مكتبة الانقلو » القاهرة 1969 . 


- رینیه دوبg Rene Dubos‏ 
4-إنسانية الإنسان . تعريب ٠:‏ صبحي الطويل › ط 2 مؤسسة 
الرسالة › بيروت 1984 ج 

5-فخر الدين الرازي وآراؤه الكلامية والفلسفية . ط دار 
الفكر »› بيروت : 1963 . 
- الزمخشري ( محمود بن عمر › جار الله » ت 538 ه) . 

6 -الكشاف عن حقائق التنزيل د م ف 2 
دار لصحف » القاهرة 1977 . : 
- ابن سينا ( بو علي الحسين بن عبد الله > ت 428 ه) . 
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۴ و ایا ی ا و و عرفان عبد الحميد . 


المعارف » مصر 1968 . 


الظبرسي ( أبو علي الفطل ين اسان » ت 548 ه).. 


3_ الفسلفة فى الإ سلام رط وان ال رة پخداد > 3 . ت . 


العقاد ( عباس محمود) . | 


8-مجمع البيان في تفسير القرآن » ط دار إحياء التراث 
العربي» لبان رک : 0 


- عادل العوا. 


4-الانسان فى القرآن۔٠‏ ضمن المجموعة الكاملة ج 6 ) ط دار 
اکتا اللبنانی » بيروت 1974,. 


الغزالي ( محمد بن محمد e‏ 05 4 


9-الإنسان ذلك المعلوم . منشورات عویدات » ط بیروت _ 
پارو ۴و 


) 5-الاقتصاد فى الاعتقاد :عادل العرا . طقارالامائة 
یروت : 1969 . | 


e‏ ا ج 
بن عاشور ( محمد الطاهر » ت 1973) . الفارابي ( محمد بن محمد بن طرخان »> ت 339 ه) . 


0-التحرير والتنوير . ط الدار التو ار ا ا وو 6-آراء أهل المدينة الفاضلة . ط 5 دار الشروق › بيروت : 


الوطنية للكتاب » تونس 1984 . 1985 . 
- عبد الكرم عثمان . | فريق من العلماء 
7-نظرية التكليف ( آراء القاضي عبد الجبار الكلامية) ط § * 37 لق لا تطرر . سريب : لج سان قى ,23 دار 
فسا ار سا ر وت 171 النفائس› بيروت : 1985 . 
- العجلوني ( إسماعيل بن محمد الجراحي » ت 1162 ه) . : - القاري ( علي بن محمد سلطان . نور الدين » ت 1014 ه.). 


8-شرح الشفا . ته: حسين مخلوف » ط مطبعة المدني » 


E E PN RC Fa‏ ومزیل الإلياس ط3 وار ياء التراث 
الجر روت .١351‏ القاهرة 1938 . 
- القاضي عبد ال جبار ( بن أحمد بن خليل » ت 415 ه) . 
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6 اتف قران ا5ا خن هر4 افا 


9 شرح الأصول المسة . غ :عبد الكر ج اسدهنان. د © 
آ اللقاني ( عبد السلام بن إبراهيم »> ت 1078 ه) . 


وهة» القاهرة 95 . 


0-المغني في أبواب التوحيد والعدل . ط الدار الملصرية 
للاليف وال جبة ¢ القاهرة 1965 


- القاضي عياض ( أبو الفضل عياض بن موسى اليحصبي » ت 
5 4ھ(. 


7-شرح جوهرة التوحيد . ط 2 مطبعة السعادة » مصر 
95 ك 


-الماتريدي ( أبو منصور محمد بن محمد ت 333 ه) . 


القاهرة 1977 . بیروت : 1970 . 
- القدسي ( ابن شريف كمال الدين محمد بن محمد » ت 906ه). -محفوظ علي عزام . 
2-المسامرة بشرح المسايرة . ط مطبعة السعادة » مصر(د. ي 9-نظرية التطور عند مفكري الإسلام . ط 2 دار الهدايةء 
ا ٠‏ القاهرة 1986 . 
- ابن قطلوبغا ( زين الدين أبو العدل قاسم بن قطلوبغا » ت 879) . محمد رشید رضا . 
3- شرح المسايرة (بهامش المسايرة ) ط مطبعة السعادة » مصر لق 50-تفسير المنار . ط الهيئة المصرية العامَّة للكتاب » القاهرة 
(د. ت). ) د.ت). 
- ابن القيم (أبوعبد الله محمد بن بكر » ت 1 ھ) . | محمد حسن آل یاسین . 
4-الروح . تى : محمد أنيس عيادة ومحمد فهمى » ط مكتبة إا 1 اتان ين الى والظور ٠‏ ط 2 لمكب العا للطباعة 
بر و القاهز ة7( ج , ت )), ) والتهر > روت 1977 : 
5-شفاء العليل . ط دار المعرفة » بيروت (د . ت) . ) - محمد محي الدين عبد الحميد . 


- ابن كثير ( إسماعيل بن عمر القرشي › ت 774 ه) . 
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2-النظام الفريد بتحقيق جوهرة التوحيد 4 ط 2 مطبعة 


- محمود قاسم . ) 
لي اس والمسكل .طا 4 الاجر ريا ال6 
969 


۹ ع فظرهة العسرقسة عند ابن وشسةد ط 2 مكعبة الالو 
المصرية» القاهرة 1969 . 


- المعري ( أبو العلاء أحمد بن عبد الله » ت 449 ھ). 


5 وسات ê‏ ط دار ببر وت للاطباعة والنشر ۽ بيروت 
1 . 


- - مسكوية ( أبو علي أحمد بن محمد » ت 421 ه) . 
6 -تهذيب الأخلاق . N la‏ بیروت 1961 . 
7-الفوز الأصغر » ط دار مكتبة الحياة » بيروت (د . ت) . 
ابن انير ( أحمد بن محمد بن المنير » ناصر الدين »> ت 683ه.). 


8-الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال (بهامش 
الكشاف) ط2 دار اللصجت القاهرة ٩1977‏ ۽ و 


- منيرة علي الغاياتي . 
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9 مذهب النشوء والارتقاء في مواجهة الدين . ط داز لقمان 


¢ تونیں 1978 


- موريس بوکاي . 


0-ما أصل الإنسان . تعريب : مكتب التربية العربي لدول 


. 15 


1 _فلسفة التأويل . ط دار الوحدة » بيروت 1983 .. 


هادي علوي . 
٠ f‏ 62 لظرية ا لمر كه التوهرية عند الشيرازي . اط ذار الطليحة ء 
یروت 1583 : 


ابن الهمام ( كمال الدين محمد بن عبد الواحد » ت 861 ه). 


3 -المسايرة في العقائد المنجية في الآخرة . ت : محمد محي 
الدين عبد الحميد . ط مطبعة السعادة . القاهرة(د . ت) . 


4-الإسلام يتحدى » تعريب : ظفر الإسلام خان . ط3 
| الختار الاسلامى > القاهرة 1972 . 


143 


۔ یحیی هاشم حسن فرغل . ۰ فف المواضيع 
0 5-اللإسلام واتجاهات الفكر المعاصر . ط دار سلامة للطباعة 
۱ وال ٠‏ وس د . نت):. ) الموضوع الصفحة 
e‏ - يحیی هویدي . تمهيد عام ا 
1 6 دراسشات في أعلم الكلام والفلسغة الإسلامية. ط2 دار ك هيد لبد الرنسان N TEE RST‏ 
و 1 الثقافة » القاهرة » 1979 . الفصل الأول : المبداً الوجودي للإنسان E E RS i‏ 
۱ 1 مقدمة فى الوجود والماهية . AEE RB aê,‏ 1 
ا - و yane ha SSS oni iY‏ 2 
7-تاريخ الفلسفة الحديثة › ط 2 دار المعارف » مصر : IE a a E HG N 7 E‏ 
a‏ ج الاق ون الر ود بالا ا ق ر 
8-تاريخ الفلسفة اليونانية . ط القاهرة : 1936 . ق °° د-الۇ جد وا لاھية قى الإنسان اا ا ا 
§ 2 الو جود وآلاهية في القرآن الك mS. Kn‏ 
1 أ العلاقة الزمنية بين الوجود والماهية IE ae‏ 
1 ۳-۳۳ ب-حقيقة الماهية الإنسانية وعنصر التوحيد فيها E e‏ 
ج-التحقيق الوافعن لاهية الإنسان ...39 
3 ا I GER‏ 
أ-الحكمة ين الإطلاق والتعيين ELS E 1h et‏ 
ب-الموقف القرآني في حكمة الوجود س 99 
) ق 4 حكة الرجردالإساتن RR‏ 
أ- وجوه الحكمة I Se EGE e‏ 
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| ج-هل من وجود إنساني قبل الوجود الآدمي ؟ 


س طا الو جود الإنسانى | 2 تمل ي 
أ نصوص الوحي في خللق الإنسان i ta‏ 


ب شواهد الطفرة المكتملة في نصوص الوحي 


OREN TEE 


ج-مقولة التطور في الفكر الإإسلامي واوا 
أولاً_ التطور في الفكر الإسلامي قديا ا بن 

ايا - التطور في الفكر الإسلامي حديشا -.. 
4-آثر المبدإ الزمني في النفس والمجتمع ا 


ب أثرها التربوي في النفس ا 
الفصل الثاني : المبداً الزمني للإنسان DD‏ 
اجا قل الإئسان RR BOLE‏ 
POE‏ 3 العقلي قبل اللإأنسان 11 a SpE‏ ر 

ب _الوجود المادي قبل الإإنسان 0 
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التنفيذ الطباعي : دار أولى النهي - بيروت ‏ لبنان 
تلفون :۰۳/۸۷۵۰۵۸ فاکس ۰۱/1۳۱۵۵۳ 
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د. عبد الحا مر النجار 
- من موالید بی خداش / تونس ستة 1945.. 
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وعلى الماجستير في العقيدة والفلسفة من جامعة الأزهر ستلة:1974 
وعلى الدكتوراه في العقيدة والفلسفة من جامعة الأزهر سنة 1981 . 
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